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TiTULO DEL ORIGINAL EN INGLES: “RELIGION AND CULTURE”

CAPITULO 1

RELACION ENTRE LA TEOLOGIA NATURAL Y LA CULTURA HU-
MANISTA. SU DESARROLLO COMO TEOLOGIA CLASICA DEL HU-
MANISMO Y SU CAPACIDAD PARA RESISTIR LA SECULARIZA-
CION RADICAL DE LA TRADICION HUMANISTA. NUEVA ACTITUD
HACIA LA RELIGION, QUE CARACTERIZA LA REACCION CONTRA
1A JLUSTRACION. LAS FILOSOFIAS ROMANTICAS DE LA RELI-
GION Y EL ESTUDIO DEL SIMBOLO Y EL MITO. EL CONCEPTO DE
DESARROLLO EVOLUTIVO Y EL ESTUDIO COMPARADO DE LAS
RELIGIONES. INFLUENCIA DE LA ANTROPOLOGIA Y LA Psico-
LoGiA EN LOS ESTUDIOS RELIGIOSOS. DESARROLLO DE LA
CIENCIA COMPARADA DE LA RELIGION DURANTE LOS ULTIMOS
SESENTA ANOS. NECESIDAD DE MANTENER EL FUNDAMENTO
TEOLOGICO.




Carpituro I

LA TEOLOGIA NATURAL Y EL ESTUDIO
CIENTIFICO DE LA RELIGION

1
(1)

Los requisitos establecidos por la Fundacién Gifford
presuponen que existe la Teologia natural, ciencia compe-
tente para estudiar la naturaleza del Ser divino y las re-
lacicnes del hombre y el universo con El: la mis grande
de todas las ciencias posibles, pero estrictamente natural
y una de las mas importantes para la cultura humana.

La mayor parte de los filésofos modernos y muchos
tedlogos no aceptarfan hoy esta tremenda pretension. El
historiador, sin embargo, no puede dejar de reconocer que
este reclamo se apoya en una gran tradicion, estrechamen-
te vinculada a la corriente més importante del pensamiento
occidental, pues la Teologia natural es la teologia que el
Humanismo consideré natural, y su encumbramiento y de-
cadencia siguen los pasos de la cultura humanistica. Desde
el Renacimiento hasta el siglo xvi, y aun més tarde, el
desarrollo de'la Teologfa natural fué parejo al del! Huma-
nismo. Y si la Teologia natural se ve hoy muy hostigada por
los ataques convergentes de la teologia dialéctica y del ma-
terialismo dialéctico, la cultura humanistica también ha
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perdido su prestigio y toda la estructura del cosmos ra-
cional del hombre de Occidente se ha conmovido hasta
sus cimientos. :

La cultura humanistica fué esencialmente la cultura de
una élite intelectual. No fué nunca un organismo capaz
de bastarse a si mismo como lo fueron las grandes cul-
turas religiosas de los primeros tiempos. Fué mis bien
una estructura artificial superpuesta al cuerpo existente de
la sociedad cristiana. Sin embargo, a pesar de este carcter
artificial secundario, fué un poder activo y creador que
hizo sentir su influencia en todos los aspectos de la vida
occidental, En efecto, durante los siglos en que la Cris-
tiandad occidental estuvo profundamente dividida por la
controversia y el sectarismo, por guerras y persecuciones
religiosas, el Humanismo fué el principal elemento unifi-
cador de la cultura europea, ya que proporcioné la tnica
base sobre la cual los miembros de las diferentes naciones
e iglesias pudieron encontrarse en igualdad de condiciones.
En otras palabras, una educacién y una cultura literaria
comunes reemplazaron la fe comin y la communio sacrorum
como principales vinculos subsistentes de la unidad eu-
ropea.

Pero aunque el Humanismo estuvo estrechamente vin-
culado a la secularizacién de la cultura europea, no fué

enteramente irreligioso. A este respecto creo que los apo- -

logistas y admiradores modernos del Humanismo le han
prestado un flaco servicio, con el resultado de que la con-
cepcién popular y corriente del Renacimiento y la cultura
humanistica es errénea y parcial. En Poggio, Maquiavelo
o Vanini®! no encontraremos los representantes tipicos de
la actitud humanista hacia la religién; pero si en Erasmo,

1 Poggio Bracciolini (1380-1459). Secretario papal y canciller de
Iz Reptiblica de Florencia.
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en Moro y en los platénicos cristianos. La nueva aprecia-
cibn de la bondad de la naturaleza, de la dignidad del
hombre y del optimismo racional del ethos humanista re-
queria una Teologia natural para justificarlo. Los huma-
nistas vieron el mundo como un orden racional que sélo
podria explicarse como obra de la Razén divina, como
obra de arte divino que expresa la mente del divino
Artista,

Este punto de vista humanista fué resumido por Cam-
panella? en el famoso soneto en que habla del mundo
visible de la naturaleza como del libro en el cual Dios
ha revelado su poder, su sabiduria y su bondad. El hom-
bre es por vocacién intérprete de este jeroglifico divino,
ya que por la razén o por su naturaleza espiritual tiene
un parentesco innato con el divino Autor.

Il mondo é il libro dove il Senno eterno
scrisse i propri concetti, e vivo tempio
dove, pingendo i gesti €'l proprio esempio,
di statue vive orno Pimo €'l superno;
perchogni spirto qui larte €l governo
leggere e contemplar, per non farsi empio,
debba, e dir possa: Io Puniverso adempio,
Dio contemplando a tutte cose interno.

Nicolds Maquiavelo (1469-1527). Secretario y agente diplomatico
de la Republica de Florencia.

Lucilio Vanini (1585-1619). Sacerdote y librepensador napohtano
viaj6 por Europa, fué tomado prisionero en Londres y finalmente eje-
cutado por ateo en Tolosa.

2 Tommaso Campanella, O. P. (1568-1639). Filésofo, poeta, fraile
y conspirador; una de las figuras mas originales de fines del Renaci-
miento. Paso treinta afios de su vida en prisién, la mayor parte del
tiempo en San Telmo (Napoles), donde escribi6 lo mejor de su poesia
y la utopia comunista La Ciudad del Sol, que es su obra més cono-
cida. Muri6 en Paris bajo la proteccién de Richelieu.
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Ma noi, strette alme a'libri e tempii morti,
copiati dal vivo con pit errori,

gli anteponghiamo ' a magistero tale.

O pene, del fallir fatenc accorti,

liti, ignoranze, fatiche e dolori:

deh torniamo, per Dio, all’originale!

“El mundo es el libro donde la eterna sabiduria escri-
bi6 sus propios conceptos y el templo vivo donde, repre-
sentando sus hechos y su propio ejemplo, adornd de esta-
tuas lo mas profundo y lo mas alto:

“Para que cada espiritu aqui no se vuelva impfo, pueda
aprender y contemplar el arte y la ley, y decir: Yo colmo
el universo contemplando a Dios en todas las cosas.

“Pero nosotros, almas encadenadas a los libros y a los
templos muertos, copiamos la verdad con muchos errores
y los colocamos por encima de tal ensefianza.

“;Oh, sufrimiento, discordia, ignorancia, trabajo, dolor,
haznos conocer nuestro error! jAh, por Dios, volvamos al
originall” 3

Considero que esta es la experiencia clasica de la Teos
logia natural humanista, ya proclamada en el libro de Rai-
mundo Sabunde* y completamente desarrollada en los si-
glos siguientes por los platénicos cristianos y los tetlogos
y {filésofos humanistas, desde Marsilio Ficino hasta Yves
de Paris y los platénicos de Cambridge, y que aan con-
tinda existiendo, 4rida y empobrecida, en la religion natu-

3 Poesie, edicién Gentile, p. 16.

4 Raimundo Sabunde (Sebunde, Sebonde o Sibiuda), sucesor de
Raimundo Lulio y probablemente catalan, murié en la Universidad de
Tolosa, en 1436. Se lo recuerda principalmente debido 2 Montaigne,
que a pedido de su padre tradujo el libro de Sabunde al francés, y

".mmés tarde escribié la famosa Apologia de Raymond Sebunde, que es
¢l mas largo de sus ensayos.

Fy
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ral de la Ilustracién, en la Teologia natural apologética de
Paley y en los tratados Bridgewater.

No habia nada de original en esta doctrina: estaba for-
mada en gran parte por los lugares comunes de las ense-
fianzas de las Escuelas y de los Padres y filésofos de la

- Antigiiedad. Era por definicién una teologia rudimentaria

0, como Bacon expresa: “aquel conocimiento o rudimento
de conocimiento concerniente a Dios, que puede obtenerse
por la luz de la naturaleza y la contemplacién de sus cria-
turas”. La diferencia no radica en la novedad de la doc-
trina sino en el nuevo valor que se le asigné y la nueva
importancia que asume en una sociedad que habia perdido

la unidad religiosa.

En épocas de fe la Teologia natural no tuvo existencia-

separada. Era parte de la teologia cristiana comin y ca-
recia de significado independiente excepto para los tedlo-
gos profesionales. Pero en épocas de divisién religiosa,
cuando Europa era desmembrada por sistemas teoldgicos
rivales, la Teologia natural adquiri6 un nuevo valor: el de
cierto y universal fundamento de verdad religiosa en un
mundo en que todo se discutia. Por esta razén, sin duda,
el humanista Pierre Bunel recomendaba al padre de Mon-
taigne la Teologia natural o Libro de las criaturas de Rai-
mundo Sabunde como la més provechosa y adecuada a
los tiempos en que se habfa destruido el indiscutible rei-
nado de una autoridad universal y los mas sagrados articu-
los de fe se convirtieron en tema de debate popular.
Es tal vez tan dificil para la generacién actual com-
prender el atractivo de esta sencilla teologfa de la razén
como lo es para nosotros comprender la atraccién revolu-
cionaria de la idea de Ley natural desarrollada durante el
mismo periodo y bajo las mismas premisas. Sin embargo,
es imposible ignorar su importancia histérica y la influen-
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cia que tuvo en el desarrollo del pensamiento moderno.
Pero los hombres del saber moderno tampoco pudieron
hacer caso omiso de la idea de Dios. Mientras mas com-
pletamente realizan su ideal de universo racional, mas ne-
cesitan de la idea de Dios como fuente y principio de
inteligibilidad. Como decfa Descartes: “la certeza y la
verdad de toda ciencia dependen del conocimiento de Dios
y s6lo de ello” pues “de ello depende la certeza de todas
las otras verdades, porque sin el conocimiento de Dios
seria 1mp031ble llegar al conocimiento de ninguna otra
cosa’”.

(ii)

Esta concepcién de Dios como unico principio de inteli- .

gibilidad es caracteristica de la nueva filosofia y la encon-
tramos por igual en los representantes cristianos ortodoxos

como Malebranche y Berkeley, y en la totalitaria teologia
_ natural de un Spinoza.{Pero en la medida en que interpreté:
‘ 'a Dios no solo como autor de la naturaleza, sino como |
medio inteligible de nuestro entendimiento y garantia de
nuestro conocimiento empirico, cambi profundamente el

. caricter tradlqlqgal de la Teolog1a natural,; expomendola a
“un doble ataque: primero, por parte de todos los cristianos
devotos como Pascal, que tuvieron la sensacién de que este

Dios de la verdad matemética era el Dios de los epictreos

y no el Dios de los cristianos “que llena el alma y el

corazén de aquellos a quienes posee”; y segundo, por parte
de los escépticos que se dieron cuenta de que el divorcio
cartesiano de materia y espiritu era un arma de doble filo
que podia usarse para minar y destruir todo el edificio
intelectual tan laboriosamente construido por tedlogos y fi-
16sofos cristianos durante mucho . tiempo.

En esta doble ofensiva los eriticos cristianos de Descar-

SR e
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tes favorecieron a sus opositores, quiénes no tomaron de
ellos sus argumentos pero si la técnica de su ataque. Entre
los enemigos de la religién llegd a ser lugar comdn cubrir
sus principales criticas contra la credibilidad del teismo con
un tributo insincero “a las verdades de nuestra més sagrada
religion”. Una persona imbuida en un justo sentido de las
imperfecciones de nuestra razén natural”, escribe David
Hume, “se precipitar4 con avidez hacia la verdad revelada,
mientras que el dogmitico arrogante, persuadido de que
puede erigir un sistema teol6gico completo con la mera
ayuda de la filosofia, desecha cualquier otro auxilio y re-
chaza a este instructor adventicio. Ser fildsofo escéptico es,
en un hombre de letras, el primer paso y el més importante
para llegar a ser un buen creyente cristiano”.®

Al principio parece andémalo y paradéjico que las crfti-
cas mas peligrosas a la Teologia natural humanista no ha-
yan provenido de los teblogos revolucionarios sino de hom-
bres como Bayle, Hume y Voltaire que se llamaban a si
mismos deistas. Cuando la causa del Humanismo parecia
por fin triunfante, y cuando toda la cultura de la época
estuvo dominada por el espiritu de optimismo racional
—con raices metafisicas en la Teologia natural cartesiana—,
los fundamentos de la estructura ideolégica fueron minados
por los adalides de la Ilustraci6n.

Las causas de este derrumbe fueron mds bien religiosas
que filosoficas, La Teologia natural humanista florecié
mientras estuvo en contacto con la tradicién viva de la cul-
tura cristiana. Pero tan pronto como el deismo rompié su
contacto vital e intenté hacer de la Teologia natural el
principio auténomo de una religién puramente racional,
no tuvo ya poder para resistir las criticas desintegradoras
de los escépticos. Desde el comienzo el deismo carecié de

s Didlogos sobre la Religién Natural, X1I ad fin.
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vida religiosa propia. Fué creado artificialmente para ser-
vir los fines polémicos de la Tlustracién y una vez alcan-
zados estos objetivos fué descartado por sus creadores.

Es verdad que en una etapa relativamente avanzada
de su historia recibi6 una temporaria infusion de vida por
influencia de Rousseau. Pero es dudoso el favor que Rous-
seau le prestara recurriendo a las fuerzas del sentimiento
y la emocién, pues no solo ensefi6 a fildsofos como Kant
a dar mas valor a las intuiciones espirituales del hombre
comtin que a los argumentos metafisicos de los tedlogos na-
turales, sino que también ensefi6 al hombre comun a con-
siderar sus convicciones emocionales como verdades infali-
bles. Por fria y superficial que fuera la religion natural
de la Ilustracién, por lo menos fué sincera en su devocion
a la virtud de la tolerancia. Pero en su nueva forma el
deismo posterior se convirti6 en un culto intolerante y san-
guinario. En nombre de la religién de la virtud natural
Robespierre destruy a sus enemigos y el Festival del Ser
Supremo de Junio de 1794, en que la nueva religion quedd
solemnemente inaugurada, marcé al mismo tiempo la cul-

minacién del Terror.

2

Estos afios catastréficos fueron testigos de un profundo
cambio en la corriente del pensamiento europeo. Presen-
ciaron el final de la Ilustracién y la muerte de la sociedad
aristocratica que habia producido la cultura humanistica.
La revolucién politica coincidié en el tiempo con la rebe-
lién espiritual y emocional contra el racionalismo de la
Tlustracién y toda la tradicién de cultura del siglo xvur. El

siglo que habia empezado con el racionalismo religioso de

Locke y Christian Wolff, terminé con el irracionalismo
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apocaliptico de los libros proféticos de Blake. Y en estas
informes efusiones del genio religioso la religién natural y
su Dios son los principales objetos de las acusaciones de
iBlefl,(e.‘ “El hombre debe tener y tendr4 siémpré‘algﬁna re-
z;;ligu,)n”, dice; *si no es la religién de Jests serd la de Sa-
‘tands 'y.erigiré la sinagoga de Satands llamando al principe
j,de este mundo Dios y destruyendo a todos los que no ado-
iren a Satanas bajo el nombre de Dios. /. El defsmo es la
adoracién del Dios de este mundo p"(‘)r‘medio de lo que
llamdis religién natural, filosoffa natural y moral natural o
virtud auténoma: las virtudes egoistas del corazén en estado
de naturaleza. Esta fué la religién de los fariseos que ase-
sinaron a Jests. El deismo es su igual y termina en idén-
tico resultado”.

#»

Pero el espectro, como blanca escarcha y aiiublo se levanté
sobre Albidn, -
Diciendo: Soy Dios, joh, hijos de los hombres! ;Soy vuestro
Poder racional!
¢No soy Bacon, Newton, Locke, que ensefian humildad
al hombre, -
Que ensefian la duda y el experimento? Y mis dos alas,
¢no son Voltaire y Rousseau?
dDgnde Qs_tci aquel amigo de los pecadores, aquel rebelde
contra mis leyes o
Que ensefia fe a las naciones y una desconocida vida eterna?
iVenga aqui al desierto y transforme estas piedras en pan!
{Hombre vano y loco! JCreerds sin experimentar,
Y construirds un mundo de la fantasia sobre mi gran' abismo,
Un mundo de formas en el deseo insaciable y el apetito
devorador?” ¢ ‘

¢ Jerusalem, fol. 52 y 54, lineas 15-24. -
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Esta rebelién contra la Teologia natural, que encuentra
su més pura y directa expresién en las declaraciones pro-
féticas de Blake, satura el pensamiento de la época y apa-
rece més racionalizada y diluida en las construcciones sis-
tematicas de los filésofos idealistas y la apologética de los
tedlogos roméanticos.

En todas partes encontramos, por un lado, una nueva
apreciacién de los valores religiosos positivos revelados en
la historia y en la experiencia religiosa del individuo, y por
otro una actitud de critica, y a menudo de desprecio, hacia
la doctrina tradicional de la demostracién racional de la
existencia de Dios. La religién es sentimiento e imagina-
cién, no raciocinio y demostracién. Y cuanto' mis inmedia-
to e incomunicable es el sentimiento mas alta es la reli-
gion. Sin duda no faltaron razonamientos acerca de la
religién, pero fueron mucho més parecidos a los de los gnos-
ticos y tedsofos que a los de los teélo-gbs naturales. A pesar
del honor que confirieron a Spinoza y Schelling sus contem-
poréneos, no fué Spinoza sino Boehme, el tedsofo - mistico,
quien ejerci6 influencia més profunda sobre el teismo filo-
s6fico de la época.’

7 Jacob Boehme, zapatero y mistico (1575-1624), tuvo poca in-
fluencia en el pensamiento alemén hasta fines del siglo xvix en que
sus obras de pronto se pusieron en boga entre los roménticos, especial-
mente el poeta Tieck y el filésofo Baader. En Inglaterra, por el
contrario, tuvo mucha influencia en un’ periodo muy anterior. Sus
obras fueron traducidas durante la Guerra Civil por John Sparrow
y otros, y acaso influyeron en los primeros cudqueros. Més tarde fué
estudiado por Sir Isaac Newton; William Law fué su discipulo; .y
la secta de los boehmenistas florecié. de nuevo a comienzos del
siglo xviI. :

Cf. especialmente sus Harmonies de la Nature (1814), reduccién
al absurdo del optimismo defsta. Como dijo Joubert cuando se publict
por primera vez: “Ses Harmonies nous font aimer les dissonances quil
bannissait du monde, et quon y retrouve & chaque pas”.
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Esta influencia de Boehme no se debié simplemente a
la atraccidén que cualquier clase de misticismo especulativo
tenfa para los roménticos. Fué mucho mas especifica. Boeh-
me mismo fué un teblogo natural, o por lo menos de una
clase tal que bien podria haber pretendido este titulo. Pe-
ro estd en el polo opuesto de la Teologia natural de la
Ilustracidn, y su oposicién se presenta sobre todo con res-
pecto al punto en que los idealistas roméanticos atacaban -
mas severamente a sus predecesores del siglo xvir. Porque
no fué sélo el racionalismo de la Ilustracién lo que disgus-
taba a la nueva era. Fué sobre todo su optimismo: ese
optimismo ingenuo e insensible que declara con Pope “to-
do lo que es, estd bien” y justifica la manera, de obrar de
Dios para con el hombre, al estilo de Bernardin de St.
Pierre, quien demostraba que Dios hizo a las pulgas negras
para que pudiésemos atraparlas mis facilmente y dividi6
el melén en secciones para que fuese mds facil cortarlo en
partes iguales y conservar asi la armonfa familiar. Contra
toda esta puerilidad la nueva generacién insisti6 sobre la
realidad del problema del mal y del sentimiento trégico
de la vida, que no era accidental ni evitable, sino que
arraigaba en la naturaleza misma de las cosas, y encontré
en Boehme un teblogo natural que, lejos de ignorar estas
cosas, volvié a arraigarlas en la eternidad mostrando que
la “amargura” que se encuentra en la rafz de la naturaleza
tiene como base el lado oscuro de la naturaleza divina.

Es notable que el mismo pensamiento aparezca en for-
ma mas ortodoxa en la obra de un gran escritor catélico
de una generacién anterior, que fué el enemigo mds impla-
cable de la Tlustracién y el guia intelectual de la reaccién
religiosa. José de Maistre ® no era un filésofo sino un hom-

'8 José de Maistre (1753-1821), contemporineo de Talleyrand,
fué el adversario més austero y firme de la Ilustracién y de los prin-
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bre de mundo; un hombreé de mundo muy. espiritual por
cierto, a quien interesaba mis el significado divino de la
historia que su carrera o su futuro politico. Nadie mis
decidido que Maistre a justificar el modo de obrar de Dios
con respecto al hombre; mas para hacerlo tuvo que inver-
tir la teologia tradicional de la historia y basar su apolo-
- gética en el lado oscuro de la realidad que sus antecesores
no quisieron ver. El abismo del sufrimiento humano y el

crimen eran para él testimonios més efectivos de la exis-

tencia'y majestad de Dios que tedos los argumentos fdciles
de los apologetas comunes. Su filosofia de la historia no
era la teorfa del progreso humano y de la ilustracion sino
la revelacién de la justicia y el juicio divinos. Humillaba
al hombre en el polvo de la:historia para exaltar la ma-

jestad de Dios.
3

Esta reaccién contra la Iustracién llevé a Maistre a mi-
rar con mas simpatia todos aquellos elementos de la reli-
gién antigua y oriental que hasta entonces habian sido
considerados como irracionales y bérbaros. Sacrificio, _-kar-
ma, ascetismo, tabi, se tornaron comprensibles y rgligiosa-
mente validos en la filosofia de la historia de Maistre. Es
significativo que en Las veladas de San Petersburgo la dis-
cusién gire en torno a una cita de las Leyes de Mani, que
no pueden haber. sido lectura corriente para el publico
literario de la época; y en todos los di4logos introduce la
sabiduria del Oriente para' contestar a los razonamientos
de Occidente. o - ;

cipx’osﬁ de la Revolucién, Pasé sus afios més activos en l}usia, como
ministrg sin sueldo del exilado rey de Cerdefia, pero influyé en Europa
como jefe espiritual del renacimiento catélico, de principios - del
siglo xIx. . : '

iy
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Esto, claro esta, no era completamente nuevo. Creo que
por primera vez- se hacia uso- del nuevo saber con fines
teolégicos, pero ya desde 1808, cuando Friedrich von
Schlegel publicé su libro Sobre la lengua y sabiduria de
los hindies, el nuevo mundo de la religién oriental habia
sido abierto al Qccidente. .

Durante la primera mitad del siglo xix se transformé el
estudio de la religién por cbra de la gran corriente de
nuevos conocimientos que inundaron a Europa procedentes
de Oriente, de la India y Persia, de Egipto y Babilonia,
de la China y el lejano Oriente, como asi también de
América Central y Polinesia. Las abstractas construcciones
a priori del racionalismo del siglo xvin se desvanecieron
ante las ricas y complejas realidades de la verdadera ex-
periencia religiosa. El descubrimiento reforzé la conviccién
de los filésofos idealistas de que la historia en si era la cla-
ve de la realidad espiritual de modo que para ellos la
tmica Teologia natural verdadera fué la Filosofia de
la historia, .

La tarea del fildsofo era construir una sintesis inteligible
que mostrase las grandes épocas del mundo y las religiones
universales como etapas en la autorrealizacién progresiva
del Espiritu absoluto. ,

- De esta manera se abolié completamente la distincién
entre Teologia natural y revelacion; ya que la naturaleza es
revelacién y la revelacién es el principio hermenéutico de
la ciencia de la religion en general. La mitologia y el sim-
bolismo religioso de los  pueblos orientales y primitivos fue-
ron interpretados como testimonio jeroglifico de esta reve-
lacién universal, y la ‘creencia en-la mitologia comparada,
que desarrollaron F. Creuzer y F. C. Baur, Schlegel y

Schelling, goz6 durante un corto tiempo de extraordinaria

popularidad.
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Esta escuela,’ aunque carecfa de intrinseco valor cien-
tifico, dié origen a la nueva ciencia de la religién compa-
rada; hizo que se prestara atencién a los aspectos mds os-
curos e irracionales de la religién, despreciados y olvidados
por los teblogos de la Ilustracién. Sobre todo acentud la
unidad de la evolucién religiosa humana de modo que la
mitologfa y el rito, el folklore y la leyenda, la teologia y
el misticismo, fueron tratados como partes de un todo vivo,
como un 4rbol arraigado en la tierra de la historia y la
geografia, que extiende sus ramas mas altas hacia las nubes
del misticismo y la especulacién teolégica. Las ambiciosas
pretensiones de esta nueva ciencia o seudociencia fueron
muy pronto desechadas por las criticas de los eruditos co-
mo Lobeck (1781-1860) y Otfried Miiller (1797-1840), pe-
ro el ideal de una ciencia de la religién que lo abarcara
absolutamente todo permanecié en segundo plano y fué ac-
tualizado con un espiritu positivista y evolucionista por la
nueva “Ciencia de la Religién comparada” que logrd al-
canzar jerarquia académica pasada ya la mitad del si-
glo xix. ,

El gran popularizador de la nueva ciencia en Inglaterra,
F. Max Miiller; hijo de un poeta roméantico y discipulo de

9 Las obras mis importantes de esta escuela son las siguientes:

F. Creuzer: Symbolik und Mythologie der Alten Vilker, Besonders
der Griechen, 4 tomos en 8%, Leipzig, 1810-1812, 2da. ed. en 6 tomos,
ib. 1819-23. :

1. ] 'von Goerres: Mythengeschichte der Asiat. Welt. 2 tomos en 8%,
Heidelberg, 1810.

F. C. Baur: Symbolik und Mythologie oder die Naturreligion des
Alterthums, 2 tomos en 3, en 8% Stutgart, 1824-25.

P. E. von Lasaulx (1805-61), )

Neuer Versuch einer dlten auf die Wahrheit der Thatsachen ge-
griindeéten Philosophie der Gesch., 1856.

Ueber die Theolog. Grundlage alter philos. Systeme, 1856.

Die prophetische Kraft der menschlischen Seele in Dichtern und
Denkern, 1858.
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Schelling y Bopp,'® era también heredero del primer mo-
vimiento roméntico. En efecto, la Ciencia de la religién
comparada de Max Miiller fué apenas menos especulativa
que la Giencia de la mitologia comparada de Baur. Pero
en el periodo intermedio hubo un enorme aumento de co-
nocimientos, no sélo en el caso de los estudios arqueolégicos
y orientales sino también en la comprensién de la religién
y la cultura de los pueblos primitivos, donde se abrian
gradualmente nuevos campos de estudio a la investigacién
cientifica.

La publicacién de Primitive Culture de ]. B. Tylor en
1871, que fué la primera sintesis importante del conoci-
miento antropoldgico, sefiala una época en este campo. Fué
traducido al ruso al afio siguiente, al alemédn en 1873 y al
francés en 1876-8. Al mismo tiempo la secularizacién de las
facultades teologicas hizo que se establecieran catedras de
Historia de la religién y de Religién comparada en las Uni-
versidades francesas y holandesas. Al terminar el siglo, la
nueva Ciencia de la religién comparada o la Historia na-
tural de la religion, reemplazé en todas partes a la vieja
Teologia natural, como el Winico camino que era cientifica-
mente aceptado para llegar a abordar los problemas re-
ligiosos.

Creo que las Gifford Lectures son la tnica institucién
de aquel periodo cuya finalidad se define todavia en tér-
minos de Teologia natural. Y aun asi, Campbell Fraser,
que era esencialmente un hombre de la vieja tradicién, dice
en su autobiografia que al principio no queria tomar a su
cargo las conferencias Gifford porque suponia que estaban

10 Franz Bopp (1791-1867), fundador de la Filologia comparada,
fué discipulo de los roménticos, y F. Schlegel concibié la idea, y hasta
invgnté el nombre de la nueva ciencia, que Bopp desarrollaria mis
tarde.
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‘més relacionadas con la ciencia histérica de las religiones
que con la filosofia del teismo.
Y en verdad desde el principio las relaciones entre la

Ciencia de las religiones y la Filosofia no fueron claras. La

nueva, ciencia se desarrollo en una época positivista y ag-
nostica. Pretendia estudiar los hechos de la evolucién reli-
giosa del hombre absteniéndose de juicios filos6ficos y teo-
légicos. Esta actitud fué determinada, por un lado, por un
ideal de objetividad cientifica copiado de las ciencias fi-
sicas, y por otro, por la necesidad préctica de establecer
un campo neutral donde orientalistas, misioneros, antropé-

logos y psicologos pudieran cooperar arménicamente, .

Pero en la reahdad este programa de neutralidad filo-
sofica resulté impracticable. Tanto el método comparativo
como el concepto de desarrollo evolutivo involucran juicios
de valor con implicaciones filoséficas. Los numerosos tra-
bajos sobre historia de la religion de fines del siglo xx y
principios del xx, dependieron en su mayor parte, cons-
ciente o inconscientemente, de las sintesis filos6ficas mas
antiguas de-Hegel y Comte; y aun hoy es necesario insistir
sobre la intima relacién que existe entre las teorias natu-
ralistas del desarrollo evolutivo, corrientes durante el siglo
xix, y la concepcidn estrictamente idealista de un inevita-
ble progreso hacia lo perfecto como autorreahzacmn del
Espiritu absoluto en la historia. R

-En una forma u otra —desde los 1deahstas crlsh.anos por
la derecha hasta los materialistas cristianos’ por la izquier-
da— estos ideales dominaron el desarrollo de la nueva
Ciencia de la religién; cuando faltaban, esta ciencia tendia
a desintegrarse en una coleccién informe de especmhdades
inconexas. . C

Es verdad que la riqueza del material acumulado por
estas especialidades proporcioné un amplio campo de es-

SR il
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tudio, pero esta ciencia ya no tenia criterio para juzgar el
valor intrinseco y la significacién del fendmeno religioso.
En vez de la ciencia objetiva que trata de la existencia y
naturaleza de Dios que habia sido el ideal de la antigua
Teologia natural, sélo podia emprender un vasto panorama
de las formas de comportamiento humano condicionadas
por creencias irracionales. Pero la nueva ciencia padecié la
misma debilidad fundamental que la antigua Teologia na-
tural.. Ambas fueron igualmente racionalistas y redujeron
los mas profundos problemas de la conciencia humana a

- superficialidades. La Teologia natural de la Ilustracién re-

dujo el Dios vivo de la tradicién cristiana a relojero celeste

del mecanismo cdésmico, mientras que la Ciencia de'la re-
ligion comparada cre6 un museo de cultos muertos y cu-
riosidades antropoldgicas.

Esta fué la situacién que ‘encontré6 William James al
pronunciar sus famosas conferencias en Edimburgo hace
unos cincuenta afios. Bused una solucién para este dilema
en un nuevo estudio existencial de los fenémenos religiosos
tal como se presentan en la realidad de la experiencia. Y
aunque no hallé una verdadera solucidn, por lo menos re-
veld. los defectos fundamentales de los métodos anteriores.
Vi6 que “en los sentimientos recénditos, eni los més oscuros
y ciegos estratos de la’ persona, sorprendemos el hecho real
en formacién”. Laeligion se origina “donde los limites s
lejanos de nuestro ser ‘se sumergen en una direccién de la
existencia completamente distinta del mundo sensible y me-
ramente comprensible”; y las fuerzas espirituales que alli
nacen ejercen una influencia efectiva y hansformadma en
la vida humana y la ciltura social.’ '

De esta manera William James llamé la atencién de
psicélogos y filésofos hacia una clase de experiencia mds
profunda que la quechabian visto en la antigna Teologia
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natural o en las primeras fases de la Ciencia de la religién.
Y desde la época de William James los psicélogos se han
dedicado cada vez més al estudio del inconsciente, demos-
trando la enorme importancia que tienen los procesos men-
tales inconscientes para el pensamiento y comportamiento
humanos. ,

‘Este enfoque psicolégico tuvo profunda influencia en el
estudio de la religion. Significa que los elementos pasados
por alto o ignorados por los primeros investigadores filo-
sbficos y estudiosos racionalistas de la religién aparecen
ahora en el primer plano del estudio cientifico. Hoy sabe-
mos mucho més sobre los campos desconocidos del alma,
de tanta importancia para la experiencia y la accién reli-
giosas: el mundo del simbolo y del mito, de la vision y
de la profecia; y también hoy sabemos mucho més sobre
las fuerzas inconscientes de sublimacién y represién que
condicionan los aspectos morales de la personalidad.

. Sin duda la Psicologia ha proporcionado armas nuevas
de facil manejo al racionalista que considera la religién como
resultado de un proceso de proyeccién ilusoria que puede
resolverse con los métodos cientificos del analisis. Pero no
es esta la tnica conclusién, ni la més normal, del enfoque
psicolégico. Cuanto mis profundamente estudiamos la vida
oculta de la psique, mas dispuestos estamos a reconocer
la realidad y el poder de creacion de las fuerzas espiritua-
les que se manifiestan en la experiencia religiosa de la
especie humana.

Tal fué la conclusién de William James, acentuada aun
més por los psicélogos contemporineos como C. J. Jung,
que considera los arquetipos del simbolismo religioso como

Naves maestras para alcanzar los més profundos planos de la

realidad espiritual. Porque, dice, “los mitos son las primeras
y més importantes manifestaciones psicologicas que repre-
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~ sentan la naturaleza de la psique”. Y todo lo que es

verdad. en este conocimiento primitivo es aun mdas incon-
dicionalmente verdadero en las religiones universales pre-
dominantes. Contienen lo que era en el principio el cono-
cimiento oculto de la revelacion, y explican los secretos de
la psique en estupendas 1magenes... Realmente debemos
decir que cuanto mas hermosa, més grandiosa y més am-
plia es la imagen que se ha formado y trasmitido, més se
aleja de nuestra experiencia.” *?

Todo esto guarda sorprendente semejanza con las teorias
de los simbolistas de la primera parte del siglo xrx, como
Creuzer y Baur, que creyeron que los mitos y simbolos
religiosos no eran fantasias imaginativas arbitrarias sino
imigenes eternas de la realidad psiquica que se relacio-
nan con la actividad consciente del pensamiento racional
del mismo modo que la vida de la especie se relacmna con
la del individuo.

Estas imagenes, y la experiencia religiosa de la que
surgen, son, como William James solia decir, absolutamen-
te concluyentes e invulnerables en su propio campo, pero
por otro lado carecen de autoridad y son incomunicables a
la razén en el plano de la ciencia racional, de la Filosofia
y de la Teologia natural. Por una parte tenemos un mundo
lleno de riquezas y de profundidad religiosa pero incapaz
de demostraciones racionales. Por otra, un orden inteligible
sin profundidad espiritual ni contacto directo con la ver-
dad religiosa. Sin duda es posible, como la historia lo ha
demostrado, ofrecer pruebas en favor de la religién y de
la existencia de Dios validas aun en este orden racional.
Pero la vida de estas estructuras deriva de otro orden. Son

11 “Archetypes of the Collective Unconscious” en Integration of
Persondlity, p. 54.
12 Ib. p. 56.
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en si mismas esencialmente 4ridas, y, por asi decir, sin
entrafias, de modo que el hombre religioso ante ellas res-
pondera siempre con Pascal: “No el dios de los filésofos
y los cientificos sino el Dios de Abraham y de Isaac y
de Jacob — Deum meum et Deum vestrum”.

El problema de los pensadores religiosos de todas las
épocas ha sido construir un puente entre estos dos mun-
dos. Tradicionalmente el puente fué constituido por la
autoridad —la garantia social colectiva de una revelacién
sobrenatural— y esta solucién todavia conserva y habra
de conservar su validez mientras haya en la historia re-
ligiones universales. Pero esto no ocwrre en las soluciones
ideadas desde el punto de vista racional més bien que del
religioso, como en la Teologia natural de la Tlustracién
o en las mas ambiciosas filosofias de la religion creadas
por los romémticos y los idealistas..

Hoy los dos mundos estin més separados que nunca.
El mundo de 1a razén se ha vuelto més 4rido y espiritual-
mente vacio, y el mundo del alma ha perdido los modos
consagrados para expresarse en el mundo de la cultura,
y ha quedado a merced de las fuerzas de las tinieblas que
constituyen los aspectos negativos y destructivos ‘del In-
consciente. T

Esta desintegracion de la 01v1hza01on moderna entre uha
ciencia sin’ significado y “el. espiritu que sélo puede ma-
nifestarse em su autodestruccién, se ha acercado tarto a

nosotros en estos ultimos afios que ningin hombre refle-.

xivo puede considerarla con. ecuanimidad. Ya no est4 en
juego:el destino de.una cultura’en partlcular sino el de la
especié humana. . oo ,

Sin embargo, si tuviésemos tiempo de pensar —si se
nos garantiza el ser liberados temporariamente de los enor-

mes riesgos en que hemos incurrido impensadamente— no

B L R
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hay razén que impida vencer eventualmente el dualismo
de que he hablado.

El mismo hecho de que la psicologia moderna haya

concentrado la atencién en lo inconsciente y se haya dado
cuenta de su importancia cientifica, muestra que los dos
mundos no son completamente impenetrables. Y de igual
manera el alma busca comprensién y se rebela contra las
pretensiones de la razén sélo  cuando ésta se niega a com-
prender y rechaza la realidad de la experiencia mis pro-
funda del alma y de las fuentes de su vida espiritual.

Las religiones superiores siempre han implicado la exis-
tencia de la Teologia, es decir, de un sistema racional del
conocimiento religioso. Todas las religiones superiores afir-
man, en efecto, la existencia de una ciencia de la verdad
divina y basan sus ensefianzas en ella. Y es obvio que si
no hay verdadero conocimiento de la experiencia religio-
sa, la religién pierde validez y aun coherencia social, y se
convierte en un impulso irracional como cualquier otra
forma ilusoria de psicosis.

Pero en realidad el divorcio entre la psique y la razén
que esta alternativa supone es anormal, antinatural y mor-
boso, ya que el mundo de la cultura en que vivimos y en
que el hombre ha vivido siempre llegd a existir sblo por
la conciliacién y cooperaciéon de ambas. Y esta tarea de
conciliacién —esta construccién de un puente entre am-
bos mundos— ha sido la funcién histérica de la religién.

~Para: decirlo con una metéfora diferente: las religiones

mundiales han sido las claves de béveda de las culturas
del mundo, de suerte que, si se las quita, los arcos caen y
el edificio se derrumba.

Es tema de la ciencia histérica de la religion demostrar
c6mo la religién ha cumplido su tarea; cémo se ha mante-
nido la relacién vital entre las profundidades del incons-




RELIGION Y CULTURA.

ciente y la superficie del orden social; cémo la religién
afirma su autonomia espiritual e interna y cémo es mol-
deada y condicionada por influencia del medio y la funcién
social.

Sélo cuando se ha llegado a comprender esto es posible
tratar los problemas fundamentales de la Teologfa natural:
el elemento trascendente de la experiencia religiosa y la
eterna validez absoluta de la verdad religiosa. No obstante,
como trataré de demostrarlo en la conferencia siguiente,
es necesario aceptar en modo provisional estos principios
para poder comprender la religién, porque su estudio co-
mienza y termina en el plano teolégico y no en los de la
Sociologia y la Historia, a pesar de ser éstos indispen-
sables para comprender la religién en la cultura y la vida
humanas.

CAPITULO II

LA ENSENANZA TRADICIONAL DE LA TEOLOGIA NATURAL
SOBRE EL CONOCIMIENTO NATURAL DE DIOS POR PARTE DEL
HOMBRE. LA RELIGION FUNDADA EN LA ADORACION DE LOS
PODERES SOBREHUMANOS Y EN LA CONCIENCIA DEL SER
TRASCENDENTE. (1) PRUEBA HELENICA Y HUMANISTA DE LA
EXISTENCIA DE DIOS POR EL ORDEN DEL UNIVERSO. EL MUN-
DO EXTERNO COMO MANIFESTACION DEL PODER DIVINO. EL
SENTIDO DE TRASCENDENCIA COSMICA. (2) PRUEBA DE La
EXISTENCIA DE DIOS POR LA EXPERIENCIA ESPIRITUAL. EI
SENTIDO DE TRASCENDENCIA ESPIRITUAL COMO CARACTER[S-
TICA DE LAS FORMAS MAS PROFUNDAS DE CONCIENCIA RE-
LIGIOSA. LA IDENTIFICACION DEL OBJETO DE ESTA INTUICION
ESPIRITUAL TRASCENDENTE CON EL PODER COSMICO TRAS-
CENTE COMO CARACTERISTICA DE LAS RELIGIONES SUPERIO-
RES. TENDENCIA MONOTEISTA DE ESTE SENTIDO DE TRAS-
CENDENCIA ESPIRITUAL. EL SENTIDO DE LA TRASCENDENCIA
EN LA RELIGION PRIMITIVA. LA MAGIA Y LA RELICION. EL
CONCEPTO DE LO SAGRADO Y LO NUMINOSO. EL SAMANISMO
Y LA IMPORTANCIA DE LA EXPERIENCIA VISIONARIA. CONTI-
NUIDAD PSICOLOGICA ENTRE LA RELIGION PRIMITIVA Y LA
RELIGION SUPERIOR, EL CONCEPTO DE LA REVELACION.




e

s e e g %

s

o L

CarfTuro II

LOS ELEMENTOS DE LA RELIGION: DIOS
Y LO SOBRENATURAL

1

He sugerido que es esencial un nuevo enfocjue histé-
rico en el estudlo de la religi6n, tanto para el investigador
de la Teologia natural como para el mvestlgador de la
cultura humana. Pero si adoptamos este enfoque debemos
guardarnos de ciertos peligros que siempre han afectado
al estudio comparado de la religién desde sus comienzos
en el siglo xvur hasta nuestros dias. Los historiadores tien-
den siempre a pasar por alto a los tedlogos, y los soci6lo-
gos tienden a reducir la religién a sus elementos socio-
légicos y culturales; pero ningén estudio de la religiéon
puede ser fructuoso si no acepta la realidad de la auto-
nomia del conocimiento religioso. Cualquier pretendida
Ciencia de Ia religién comparada que trate sus temas con
el lenguaje peculiar al determinismo econdmico o psico-
légico es estéril y seudocientifica.

¢Cudl es entonces la naturaleza especifica del fenéme-
no religioso? Toda religién se basa en el reconocimiento
de una Realidad sobrehumana de la cual el hombre es en
cierto modo consciente y hacia la cual debe en alguna
forma orientar su vida. La existencia de la tremenda reali-




ki

34 RELIGION Y CULTURA

dad trascendente que llamamos DIOS es el fundamento .

de toda religién, en todas las épocas y en todos los pue-
blos.
Como Calvino dice al principio de la Institucion:

Quemdam inesse humange menti, et quidem naturali
instinctu, divinitatis sensum, extra controversiam ponimus:
siquidem nequis ad ignorantie praetextum confuguret,
quandam sui numinis intelligentiam universis Deus ipse
indidit, cujus memoriam assidue renovans novas subinde
guttas instillat: ut quum ad unum omnes intelligant Deum
esse, et suum esse opificem, suo ipsorum testimonio
damnentur, quod non et illum coluerint, et ejus voluntati
vitam suam consecrarint. Sane sicubi Dei ignorantia quaere-
tur, nusquam majus extare posse ejus exemplum verisimile
est, quam inter obtusiores populos et ab humanitatis cultu
remotiores. Atqui nulla est etiam, ut Ethnicus ille ait, tam
barbara natio, nulla gens tam efferata, cui non insideat
haec persuasio, Deum esse. Et, qui in dliis vitae partiEus
minimum videntur a belluis differre, quoddam perpetuo
religz'onis semen - retinent, adeo ' penitus omnium animos
occupavit, adeo tenaciter omnium visceribus inharet commu-
nis illa praesumptio. Nulls ergo quum ab initio mundi
regio, nulla urbs, nulla denique domus fuerit quae religione
carere posset; in eo tacita quaedam confessio est inscriptum
omnium cordibus divinitatis sensum.?

1 [Institutio Christianae Religionis, Lib. 1, cap. 3.

“Establecemos como posicién irrefutable que la mente humana,
por instinto natural, posee cierto sentido de la divinidad. Para que
nadie pueda pretextar ignorancia, Dios ha dado a todos una idea de
su existencia, que frecuente e -insensiblemente renueva para que los
hombres sepan universalmente que hay un Dios y que es su Creador,
y que serdn condenados por su propio testimonio, por no haberle
adorado y no haber consagrado sus vidas a su servicio. Si buscamos
una completa ignorancia del sentido de la divinidad, en ninguna
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Cito el testimonio de Calvino méis bien que el de Santo

“Toméas o San Agustin porque en el primero encontramos

‘la doctrina cristiana tradicional de la Teologfa natural re-
ducida al minimo. Ningin teélogo ha tenido una opinién
tan sombria del estado ruinoso o impotente de la natura-
Jeza humana librada a si misma; nadie ha estado menos
inclinado a dar valor al conocimiento que el hombre pueda
adquirir por su propia razén acerca de la naturaleza de
Dios. Sin embargo ni siquiera Calvino pone en cuestién
el hecho de que la mente humana posee un conocimiento
patural de la existencia de Dios, que es inseparable de su
misma constitucion — “doctrina quae non in scholis primum
discenda sit sed cujus quisque ab utero magister est et cujus
neminem oblivisci natura ipsa patitur quamvis hoc multi
nervos omnes intendant”. “Una doctrina que no ha sido
aprendida en las escuelas, sino que cada hombre domina
desde su nacimiento, y cuya naturaleza misma no permite
que ningin hombre olvide, a pesar de que muchos hacen
todo lo posible por conseguirlo”.

En realidad, dondequiera se reconoce alguna verdad .
religiosa, hay también un lugar, por humilde que sea, para
la_ Teologia natural. Su negacién radical sélo es posible

¢ cuando se considera la religibn como una forma de en-

parte seria mas probable encontrarla que entre las tribus més estipidas
y alejadas de la civilizacién que podamos encontrar. Pero, como
observa el célebre Cicerén, no hay nacién tan birbara, ni raza tan
salvaje, que no esté firmemente persuadida de la existencia de un
Dios. Aun aquellos que en otros respectos parecen diferir sélo muy
poco de las bestias, siempre tienen un sentido de la religién, tan

7 z
|« poseidas estdn las mentes de los hombres de este principio comin,

estrechamente entrelazado con su estructura original. Como desde el
comienzo del mundo no ha habido nunca un pafs o una familia
totalmente faltos de religién, esto es una confesién ticita de que
en todo corazén est4 inscripto cierto sentido e la Divinidad.” -
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gaiio colectivo, que puede haber sido de gran importancia \ « cierto de voluntad y designios humanos; las esperanzas y
en la cultura humana pero que no puede tener verdad o ";-j , temores del hombre pueblan las tinieblas circundantes con
validez objetivas. 1 toda clase de poderes divinos y sobrenaturales de cuya

Esta opinién, tan difundida en los tiempos modernos, § ¢ hostilidad debe cuidarse y cuyo faver y ayuda debe ganar

se asocia histéricamente al racionalismo humanista y a la A para poder sobrevivir.
No obstante, el hombre primitivo en su debilidad e

‘cremente confianza del hombre moderno en su propio po i
ignorancia estd mas cerca de las realidades basicas de la

“der y saber. Durante el tltimo siglo —o acaso los dos 1l
“timos— el mundo de la cultura crecié hasta tal punto que { existencia humana que el racionalista satisfecho de si mis-
mo que cree haber dominado los secretos del universo.

ha llegado a someter al mundo de la naturaleza y ha lle-
vado las fronteras del mundo espiritual sobrehumano més" Habiendo concentrado toda su atencién y toda su activi-
dad en la regién que la razén humana puede explorar

alld de los limites de la conciencia. Y puesto que el hombre
4 a reliridn tam ! v controlar, ]a ha convertido en una zona méis amnlia v

NocgA a covla +ndn ""1 " I o i 14Y 1
b {uo id Lux;sn.u; LE S HEL g 4 J kel 5 -t 227 T LUMa ]S Aiipiia ¥

legé a serlo todo fué na

+ habitable, pero no ha cambiado el hecho de su limitacién
fundamental. Mientras esté satisfecho en vivir dentro del
mundo de su propia creacién —la Ciudad del Hombre ar-
tificialmente iluminada e higiénicamente condicionada—
vive en forma precaria ‘en un nivel relativamente superfi-
cial de existencia y conciencia, y cuanto mis alto construye
su torre de civilizacién ésta se vuelve tanto mas desequili-

bién era un fendémeno puramente humano, perteneciente
al mundo del hombre y sin relacién con ninguna realidad
externa. Cuando era ignorante el hombre creé la religién §
como instrumento para defenderse de los peligros y satis
facer las necesidades de su vida, de ]a misma manera que §
siendo culto creb la ciencia. Los dioses fueron imagen de

sus esperanzas y temores, criaturas de su imaginacién
brada. Su naturaleza sigue siendo esencialmente igual a

siervos de su voluntad de poder.
Hay algo plausible y racionalmente atractivo en estaxf la del hombre primitivo: la naturaleza de un animal racio-
§ nal, limitado internamente por las condiciones de su con-
o
4

teoria, pues la religion que nosotros encontramos como i
realidad histérica en las culturas primitivas no es la religién:, ciencia y externamente por su dependencia de las fuerzas
é no humanas que trascienden su existencia animal.

natural de los filésofos —una “religién dentro de los li-
mites de la razén pura”— sino la religin dentro de los")
limites de la naturaleza humana ~la religién hecha por el
hombre—; Y cuando el hombre hace su religién no la hace’§
.s6lo con la razén, sino mucho m4s con sus esperanzas y'!,  Es sin duda un milagro sorprendente que el hombre
“temores. Cuanto mis débil es el hombre y més bajo el nivel haya sido capaz de superar las condiciones animales de la
de su cultura, mayor es su dependencia de los poderes , existencia hasta llegar a construir el elevado edificio de
_misteriosos que rigen el mundo.;La oscuridad rodea com- § la civilizacién y erigir el orden racional del conocimiento
£ pletamente el pequefio espacio iluminado por la vacilante 2&, cientifico. Pero aunque su construccién sea muy alta y su
. luz de la razén humana y controlado por un poder in- . vision e invencién cientifica lleguen muy lejos, 51empre

§

2

#
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quedardn regiones més distantes —tal vez regiones infini.
tas— mds all4 de su alcance y de su vista. ;

De este modo la -esfera de la actividad racional del
hombre esta limitada, por un lado, por la profundidad de
su inconsciente Y, por otro, por el elemento trascendente
en la realidad externa. Y este elemento de trascendencia es
un aspecto primordial de la experiencia humana. El hom-
bre nace en un mundo que no ha hecho, que no puede
comprender y del cual depende su existencia. En realidad,
la autoridad social y el mundo de la cultura se apoderaron
de él desde la cuna y alejaron las fronteras de la trascen-

dencia tras la autoridad y omnisciencia de los padres vy

maestros. S6lo en la imaginacién poética, semejante a §
la de los nifios y los misticos, podemos percibir atn el sen-
tido puro dé misterio y trascendencia que es elemento
natural del hombre. ,

Cuando este elemento sobrevive intacto no tenemos ne-
cesidad de buscar mucho para encontrar una base nataral
de la religién. Hay un famoso pasaje conservado por Ci-
cerén, del didlogo perdido de Aristételes, Sobre la Filo-.
sofia, en el que se explica esto en forma viva y pintoresca..
“Imaginemos —dice— una raza de hombres subterrdneo
que vive una existencia civilizada, provistos de todas la
comodidades y lujos, pero privados de la luz del sol. S
un dia se abrieran las fauces de la tierra y pudieran con
templar por primera vez la tierra y los mares, y el brillan
te sol y la cambiante luna, y el orden inalterable de lo
cielos, estos hombres seguramente confesarian que los dio
ses existen y que estas cosas son obras de dios.”

Esta parébola aristotélica es igualmente apropiada para i} k

el caso de una persona que emerge de un mundo de cultura §
artificialmente condicionado y hecho por el hombre, y s
enfrenta con la realidad de un mundo externo u orden d
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- seres que trasciende los limites de su poder y saber. Y en
. efecto, el argumento tradicional de la ‘Teologia natural

ha sido siempre el de que el hombre no tiene més que
mirar a-su alrededor y hacia arriba para ver las pruebas

manifiestas del poder y la sabiduria divinos.

Esta es la mis antigua y la mds universal de las pruebas

formales de la existencia divina, ya que atrae igualmente al

oeta hebreo, al filésofo griego, al teblogo cristiano y al
cientifico del Renacimiento. Pero en los tiempos modernos
su atractivo se ha debilitado, si no destruido, por la mecani-
zacién de la naturaleza a manos de fisicos cartesianos y
newtonianos. Como William James dijo, “han pasado los
dias en que podia decirse que para la ciencia misma los

. cielos declaran la gloria de Dios y el firmamento muestra la

obra de sus manos. Nuestro sistema solar con sus armonias
se considera hoy como un caso transitorio de equilibrio
inestable de los cielos, producto de un accidente local en
un espantoso desierto universal donde no puede existir la
vida. En un espacio de tiempo que como intervalo cdsmi-
co serd s6lo una hora, habra dejado de existir”.?

Sin embargo, al reducirse la escala del mundo humano
debiera aumentar —no disminuir— el sentido de lo trascen-
dente y de la fragilidad del mundo racional que el hombre
ha construido. Si el ideal helénico de un orden visible e
inteligible ha desaparecido, el argumento de Job que apela
a la abrumadora realidad del misterio de la trascendencia
ha adquirido nueva fuerza. No es éste un argumento que
satisfaga el deseo de confianza y seguridad natural del
hombre, a menudo considerado fuente de creencia religio-
sa; no es un ejemplo categérico de aquella “ilusoria trans-
formacién de la realidad” que Freud considera esencia de
la religién. Pero no se discutird su poder religioso o el

2 W. James, Varieties of Religious Experience, p. 491.
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hecho de que atrae con igual intensidad a las mentes mjg
primitivas y a las més sofisticadas. Sin embargo, no tiene
el mismo atractivo para el hombre corriente que vive con.
tento en el mundo que él mismo se ha hecho. Y es- preci:
samente aqui donde el debilitamiento o la desaparicién del
viejo argumento teleolégico implica una pérdida del funda-

mento intelectual de la creencia religiosa anteriormente acep-
tada como verdad irrefutable, necesaria y universal.

Si el
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extravertlda creencia en un universo racional que mani-
fieste claramente el poder y la inteligencia de su divino
Autor, el otro camino de la experiencia espiritual estd atin
abierto. La Teologia natural nos dice que no sélo hay que
mirar alrededor y hacia arriba, sino también hacia abajo
y hacia adentro, para encontrar pruebas de la realidad de
Dios en las profundidades de nuestra propia naturaleza. El

filosofo y el cientifico pueden objetar la fuerza probatoria
de esta experiencia. Pueden decir que cualquier senti-
miento que podamos tener mas alld de los procesos cor-
porales no es sino la experiencia de nuestros propios pro-
cesos conscientes; o si, como es mas frecuente, admiten la
realidad y la importancia de una regién psicolégica bajo
la superficie de la conciencia, pueden decir que esto no
es sino el sustrato irracional de la naturaleza animal del
hombre. Pero los hombres de experiencia religiosa —los
santos y los sabios— siempre han ensefiado que cuanto mis
lejos el hombre penetra en las profundidades de la con-
ciencia o de lo que estd por debajo de la conciencia, més
se acerca a la realidad espiritual.

Y no hay duda de que tenemos aqui —en la experiencia
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. trascendencia asociada al movimiento de introversién—
a de las fuentes esenciales y absolutas de la religion his-
4rica en todas las épocas y culturas. No creo que se haya
ado suficiente importancia a esta experiencia en las prue-
as tradicionales del teismo, sin duda porque los tedlogos
iaturales tuvieron la sensacién de que una experiencia de
sta clase trasciende los limites del conocimiento y de la
emostracién racionales, a los que ellos mismos se limi-
ATOD.

- Sin embargo, como observa William James, el mero
jecho de que exista esta experiencia anula la pretendida
cclusividad de la conciencia racional de representar la
otalidad de los posibles modos de conocimiento. James fué
mucho més lejos puesto que dijo que aun excluyendo lo que
| llama “supracreencias” y limitindonos a los elementos
esiduales, nos queda “el hecho de que la persona cons-
jente estd en relacién de continuidad con un yo més am-
plio a través del cual llegan las experiencias salvadoras,
un contenido positivo de experiencia religiosa que me pa-
rece literal y objetivamente verdadero en todo su alcance.” 3
Pero si admitimos la existencia de tales intuiciones como
hechos de la experiencia religiosa, me parece que estamos
obligados a seguir adelante y a tener en cuenta su signi-
“ficado para el hombre religioso, quien en cierto sentido
~ los ha asimilado y los relaciona a su forma de vivir y a su
. concepcmn de la realidad. ‘

Y aqui tenemos una inmensa cantidad de testimonios
“de Oriente y Occidente: de todas las grandes tradiciones
- religiosas del mundo que se unen para afirmar la presencia
de Dios en las profundidades del alma como su “base”

" trascendente y eterna.

Tenemos por ejemplo un pasaje tipico de uno de nuestros
3 W. James, op. cit.,, p. 515,
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misticos medievales de Occidente, el Bienaventurado John'
Ruysbroeck (1293-1381): “En la parte més noble del alma,
dominio de nuestras facultades espirituales, estamos cons:’

tituidos como vivo y eterno espejo de Dios; alli llevamos

impresa su eterna imagen y ninguna otra puede entrar”.

“Esta imagen se encuentra esencial y personalmente en

todos los hombres; todo hombre la posee integra y comple-
ta y todos los hombres juntos no poseen mis de ella que
cada uno por separado. En esta forma todos somos uno,.
unidos en nuestra imagen eterna que es la imagen de Dios
y la fuente de nuestra vida y de nuestro existir. Nuestra

esencia creada y nuestra vida se unen en ella inmediata

mente como a su causa eterna. Sin embargo, nuestro ser:
creado no llega a ser Dios, ni la imagen de Dios llega a ser

criatura.” ¢

Esta es una interpretacion religiosa clasica de la base’

de la experiencia religiosa, y es obvio que no podemos ex
cluirla a priori ya que es parte esencial del fenémeno que
estamos discutiendo.

La religién no surge de la experiencia de hombres como
el archididcono Paley, sino de hombres como Ruysbroeck, !
'y €l pensamiento de Ruysbroeck es mis auténtica Teologia
natural que el pensamiento de Paley, aunque pueda ser:

menos comunicable y menos adaptado a la discusién 16
gica.

La religién tiene su origen en las profundidades del alma ¢
y s6lo puede ser comprendida por quienes estin preparados
a sumergirse en ella. Puede ser, como dijo Jacobi, un salto -

mortale, pero no, como él suponia, un salto del conoci-
miento a la fe.” Este fué el error basico de la Teologia na-

¢ Ruysbroeck. El Espejo de la Salvacién Eterna, cap. VIIL
5 F. H. Jacobi (1743-1819), como Al Ghazali, criticaba a los

filosofos por sostener que la demostracién légica es superior en valor
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“tural de la Tlustracién. La diferencia entre la razén discur-

siva y la intuicién de lo contemplativo no es la misma que
hay entre lo natural y lo sobrenatural (en el sentido técni-
co, teoldgico de las palabras), entre la razén y la fe; es

- simplemente una cuestién de diferentes mniveles de con-
_ciencia que son igualmente partes de la naturaleza humana.

Y la identificacién de la naturaleza humana con sus as-
ectos racional y extravertido confunde y perjudica todo
el enfoque del estudio de la religién.

4

La posibilidad de la Teologia natural, y por cierto de
cualquier teologia genuina, depende de nuestra visién de
la naturaleza de estos niveles més profundos de la concien-
cia. Si son meramente formas de experiencia subrracional,
entonces los fenémenos esenciales de la religién pueden
ser estudiados sblo psicoldgica o pragmaticamente y no
puede extraerse de ellos ninguna conclusién filos6fica. Pero
si representan una forma real de conocimiento, entonces son
susceptibles de ser tratados cientificamente y cabe una cien-
cia de la verdad religiosa como es la Teologia.

Sin embargo, es un hecho bien conocido que muchos fi-
lésofos de todas las épocas han afirmado no sélo que es
posible un conocimiento real en este mivel méas profundo
de la conciencia, sino que ésta es la suprema y mis autén-
tica forma de conocimiento accesible al hombre. Hay un

y certeza a la percepcién intuitiva. Ensefiaba que la Filosofia es una
especie de critica ldgica que puede definirse y explicarse, pero:que
no puede ir mas alld de si misma. Todo nuestro conocimiento de la
realidad material o espiritual deriva de la percepcién inmediata, y
esto es una especie de milagro que debemos aceptar por un acto de fe:
un ineludible salto en la oscuridad..
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notable consenso sobre este punto en todes los filésofos
tradicionales del mundo oriental, tanto en la India y la
China como en el Asia central y occidental. Especialmente
en la India toda la tradicién filosofica, que representa
una contribucién muy considerable al pensamiento humano,
centraliza su atencién en el problema de la existencia de
una intuicién trascendente y la relacién de este conoci-
miento més profundo con las formas de experiencia.

Sin duda la moderna filosoffa occidental explicard esto
como un ejemplo tipico de snobismo de la clase ociosa que
exalta el arte de saber a expensas de las ttiles y laboriosas
actividades del trabajador descriptas por el profesor Dewey
en la primera de sus conferencias Gifford. Y debe admitirse
que es ficil construir una racionalizacién sociolégica del
Vedanta en funcién del sistema de castas.

Pero esta interpretacion es demasiado superficial para
explicar una tendencia tan general y tan profunda del pen-
samiento humano. El movimiento de introversién por el
cual el hombre alcanza una conciencia mds profunda pero
no menos real que la razén discursiva, parece ser una expe-
riencia humana universal, comin a casi todas las formas
y grados de cultura humana. Como dicen los vedantistas al
hablar de Vidya, no descansa en la filosofia, pues es una
intuicién directa, independiente, no afectada por las limi-
taciones de la filosoffa, y no tiene que responder a difi-
cultades filosoficas.®

Sin duda los vedantistas no se quedan en esto sino que

llegan a afirmar que lo conocido es el Ser autoexistente

8 Cf. G. Dandoy, An Essay on the Doctrine of the Unreality of the
World in the Advaita, p. 53 (Calcutta, 1919). Este notable ensayo se
publicé de nuevo en 1932, en traduccién francesa de L. M. Gauthier,
editado por Jacques Maritain (Questions Disputées, vol. V), bajo el
titulo de L’oniologie du Vedanta.
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absoluto: Brahman tnico; pero esto pertenece a una inter-
Pretaci(')n filoséfica secundaria. Lo dado en la experiencia
misma es la existencia del Ser espiritual trascendente, en
las profundidades del alma misma y més alld de ella. Esta
imple intuicién del Ser espiritual trascendente late en
~muchas formas de experiencia religiosa que no la reconocen
abiertamente. Es en efecto, una base natural y esencial de
Ja idea de Dios y la condicién del supremo desarrollo reli-
gioso del hombre.

Hay, por supuesto, otro camino de la experiencia reli-
"';giosa, del que ya hemos hablado: el sentido de la trascen-
~dencia ¢
~giosa en el libro de Job. Y es dificil sobreestimar su impor-
tancia, especialmente en las religiones primitivas. Pero s6lo
cuando se unen las dos formas de experiencia religiosa y
el poder trascendente se pone en relacién con el espiritu
. del cosmos la primera adquiere plena significacién religiosa.
-Cuando el mysterium tremendum que se manifiesta en el
universo es adorado por si mismo tenemos la evolucién re-
ligiosa tipica del paganismo y el culto de los poderes de
la naturaleza. Pero cuando el Dios de la Naturaleza, el
poder trascendente que crea y gobierna el mundo, se iden-
“tifica con el Dios del alma, el Ser espiritual trascendente,
‘cuya presencia es oscuramente percibida en los estados mas
profundos de la conciencia humana, entonces existe la base
para un tipo de evolucién méas elevado, como el que ha-
llamos en las religiones histdricas.

El ejemplo clésico de esto lo encontramos en la religién
y filosofia hindtes, donde la identificaciéon de Atman —el
Ser trascendente— con Brahman —el poder césmico trascen-
dente— se formula con excepcional claridad y llega a ser
fundamento de toda la evolucién religiosa y filoséfica del
hinduismo ortodoxo. Lo mismo en la India que en la tradi-
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cién del pensamiento griego, como lo representa la sinte-
sis neoplaténica, la intuicién del ser espiritual fué la fuente

del elemento monoteista que se impuso, incongruente pero

irresistiblemente, al politeismo heterogéneo de las tradicio-
nes religiosas heredadas.

La experiencia de la trascendencia cosmica tiende a ser
multiforme y conduce naturalmente a una teologia plura-
lista o politeista, mientras que la intuicién del Ser espi-
ritual trascendente siempre tiende a la unidad, y hasta tal
punto que a menudo ha originado una negacién de la po-

sibilidad de cualquier cosa excepto la existencia de lo Uno.

La filosoffa occidental empezé con la concepcién helé-
nica de la Naturaleza. Su proposito era explicar y racio-
nalizar la naturaleza, y a Dios se lo introducia finalmente
como la clave de béveda del edificio filoséfico, como la
Primera causa o el Primer motor. La filosofia oriental, por
otra parte, comenz6 con el principio del Ser trascendente, y
después intent6 explicar al mundo, o la existencia de entes
relativos y en funcién de lo absoluto. Como lo expresa
el Padre Dandoy: “decimos: perezca el resto, pero la reali-
dad del mundo debe mantenerse”. El vedantista dice: “pe-
rezca el resto; pero lo Supremo —Parabrahma— debe seguir
siendo lo que es, la absoluta, autosuficiente, eterna pleni-
tud de ser”.?

Pero por cualquier camino que se siga, la Teologia na-

tural implica la afirmacién del Ser trascendente, se alcance

ya por un estudio cosmolégico que lleve a la Causa Eter-
na y al Primer Principio de la Naturaleza, ya por la intui-
cién directa de lo absoluto que est4 presente en nosotros
y trasciende el mas profundo limite de nuestra conciencia.

7 Dandoy, op. cit., p. 3.
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5

Es obvio que toda esta nocién de Trascendencia, a la

que siempre nos estamos refiriendo, no es una mera idea
“descolorida y negativa como lo Incognoscible de Herbert
- gpencer. Es algo negativo pero muy cargado de energia
 espiritual, y representa el elemento bésico e irreductible en
- la experiencia religiosa. Es verdad que en una cultura com-
- pletamente secularizada y racionalizada los hombres pue-

den reconocer los limites de su conocimiento externo y-

‘ su conciencia interna sin que esto represente ninguna afir-
‘macién de naturaleza religiosa, pues no ven en todo el
_universo de la naturaleza y del espiritu nada cualitativa-

mente diferente de esta fraccién creada y cultivada por la

“cultura humana. En todas las infinitas extensiones del tiem-
‘po y el espacio no hay otro principio espiritual que el in-
" telecto humano, ni otro orden trascendente que el orden

de la cultura. Pero esta concepcién del universo infinito
que, sin embargo, no permite la intromisién de ningin
orden de realidad superior, es un fenémeno extremadamen-
te raro en el pensamiento humano. Sus expresiones mis
notables, tanto en la Antigiiedad como en los tiempos mo-
dernos, son reacciones contra una tradicién religiosa esta-
blecida y privilegiada, y a menudo las animaba una cierta
conviccién religiosa, como en el caso de Lucrecio, que es-
cribe sobre su universo atdémico con el vehemente entu-
siasmo de un poeta hebreo cuando censura la idolatria.
La actitud religiosa hacia la trascendencia, por otro
lado, parece estar muy profundamente arraigada en la na-
turaleza humana y mucho maés presente en la cultura. Se
vincula estrechamente al sentido de lo sagrado o de lo nu-

~ minoso, acerca del cual ha escrito Rudolf Otto, quien lo
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considera como una categorfa puramente a priori “que |
surge de las profundas bases de estimacién cognoscitiva :
que posee el alma” y tiene “sus raices independientes en

las reconditas profundidades del espiritu”.

El estudio de la religion primitiva tendié en el siglo §
pasado a subrayar cada vez més la importancia de las ideas {
primitivas acerca del poder sobrenatural que no derivan }
necesariamente de una creencia en dioses o espiritus singu- §
lares o de la técnica de un prestidigitador profesional. Pa- §
labras como la polinesia Mana, las norteamericanas Oren- §
da, Wakan, Manito y Yok se encuentran en pueblos muy
primitivos y denotan un poder impersonal —‘un océano %
de energfa sobrenatural” como lo llama J. R. Swanton—
que se manifiesta en la naturaleza en visiones y en todos §

los hechos de portentosa o milagrosa apariencia. Los an-
tropologos pueden describir este elemento como “mégico”,
los estudiosos de la religién comparada como “numinoso”

o “dinimico” y los tedlogos como “divino”, pero cualquiera |
sea el término que se use, lo distintivo en todos ellos sera §
su cardcter trascendente. Siempre es percibido como algo -
fuera de la experiencia comiin del hombre; como ofro mun-:
do, otro poder, otro ser que forzosa o misteriosamente se ‘|
impone en este mundo de seres y poderes humanos, como " {
algo més grande, o mas poderoso, 0 mas sagrado. Sin duda
en muchos casos esta cualidad trascendente se atribuye |
a personas y a cosas, como en el caso de Mana asociado a
la persona del jefe sagrado de la Polinesia o el fetiche ‘f
del Africa oriental y el ensalmo de los indios norteameri- |
canos. Pero esto no desmerece su caricter trascendente, -
como €] poder realizar milagros o la veneracién de las -
sagradas reliquias no estd en pugna con la doctrina de la '}
divina trascendencia en las religiones superiores. En reali- -
dad la manera mas ficil de comprender lo que significa
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‘Mana es considerarlo como simil pagano de la concep-
cién cristiana de la gracia.

Es dificil poner en cuestién la universalidad e impor-
tancia de este sentido de la trascendencia en las formas
més primitivas de religién, puesto que han dejado huellas
en la historia del lenguaje humano. Es verdad, como ya
he observado, que en la religién primitiva lo que predo-
mina es el sentido de la trascendencia césmica externa. Sin
embargo no es posible separarlo completamente de la
intuicién interna de la trascendencia, a pesar de que esta
Gltima es oscura, confusa y rudimentaria.

Por esta razon en las culturas primitivas a que me he
referido se concede la mayor importancia a las experien-
cias. fisicas supranormales del ensuefio y la visién, el tran-
ce y el éxtasis, y los hombres poseedores de tales experien-
cias son los jefes religiosos y los maestros intelectuales de la
comunidad. Sin duda parece absurdo comparar al hechi-
cero primitivo o al médico brujo con el mistico o el fil6-
sofo vedanta que pretenden haber alcanzado la intuicién
pura del Ser trascendente absoluto. No obstante, por burda

que sea la expresiéon de la experiencia religiosa primitiva -

y por muy contaminada que esté con la prictica de la
magia y de los hechizos, no podemos excluir la existencia
de un elemento residual de genuina experiencia religiosa.
En la mayoria de los casos el adivino y el hechicero aspiran
a trascender los limites del conocimiento ordinario para
alcanzar los més Profundos niveles de la conciencia, que ya
hemos caracterizado como base natural de la experiencia
religiosa. Sin duda es mucho mas “dificil distinguir la ca-
lidad y valor de tales experiencias en la religién primitiva,
pero también en las religiones superiores tenemos que en-
frentarnos con el mismo problema. Entre los yoguis y sa-
niasis de la India o los derviches del Islam, por ejemplo,
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encontramos casos de -cada tipo y nivel de experiencia re-
ligiosa, desde la intuicién trascendente més elevada hasta
las formas mas rudimentarias de taumaturgia.

En ninguno de estos casos es posible explicar los ele-

mentos superiores por los inferiores o los inferiores por los
superiores. Si William James est4 acertado en su conclusién
de que “hay en la conciencia humana un sentido de la
realidad, una sensacién de presencia objetiva, una percep-
cién de lo que podriamos llamar ‘algo que estd allf’, més
profunda y més general que cualquiera de los sentidos
especiales particulares, por medio de los cuales la psico-
logia habitual supone que se revelan originalmente las reali-
dades existentes,”® entonces hay que esperar que esta
intuicién se encuentre en las mas diversas condiciones del
pensamiento y de la cultura humanos sin ninguna relacién
necesaria con la capacidad de expresién racional.

En las culturas primitivas el adivino o vidente carece

del arsenal constituido por el pensamiento filoséfico y la

tradicién teolégica que poseen las religiones y culturas més

avanzadas. Por consiguiente es légico encontrar una com-

binacién en apariencia arbitraria, de profunda experiencia.
individual con simbolismos irracionales y burdas formas
materiales. El hombre primitivo tiene en el nivel més pro-

fundo de la conciencia la misma experiencia fundamental

de la realidad que el hombre civilizado, pero no posee el
criterio para separar lo que es espiritualmente trascen-.

dente de lo que es naturalmente extraordinario. No puede

relacionar su intuicién del poder trascendente con ningin
sistema metafisico racional; pero puede sobreponer a éste .

una imagen o intuicién de la realidad externa que tenga

para él un poderoso atractivo psicolégico, ya que el pen-.
samiento primitivo se forma més por asociacién de image--

8 James, op. cit., p. 38.
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~nes que por argumentos e ideas. De aqui que su visién del
_mundo externo se relacione con la religién y con el mundo
~de los dioses en una forma completamente diferente a la

del hombre civilizado. Para el cazador primitivo, por ejem-

plo, las bestias no son s6lo fuente de provisién de comida
Y peligro ocasional; son también seres misteriosos, en cier-
- to sentido superiores al hombre, y estdn mis cerca que éste

del mundo divino. La fuerza del toro, la rapidez del ciervo,

-el vuelo del 4guila, la astucia de la serpiente, son revela-
- ciones de lo sobrehumano y por lo tanto poder y gloria
- divinos. Y lo mismo ocurre en la actitud del agricultor

primitivo hacia la tierra y sus frutos. Por bajo que sea el

~ nivel de su cultura, el hombre no puede menos que recono-

cer la existencia de leyes, ritmos y ciclos de cambio en

~ lavida de la naturaleza, en la que est4 implicada su propia

vida. Hay dfa y noche, verano e invierno, nacimiento y

muerte; la lluvia cae, el pasto crece, la semilla madura;
. pero estas cosas no son cambios mecénicos o hechos mate-

riales “naturales”; son misterios divinos que deben ado-
rarse temblando. Tras estas apariencias hay poderes di-
vinos —dioses, espiritus o fuerzas mégicas indiferenciadas—
a los que hay que propiciar o servir para que el hombre

- pueda realizar su vida.

Pero la oscuridad y la aparente falta de l4gica del pen-
samiento primitivo no destruye su importancia religiosa.
Por el contrario, es inevitable que, como la religién primi-

- tiva es rica y profunda, sus formas de expresién sean pro-
~ porcionalmente mas oscuras y simbdlicas. Con toda razén

puede creerse que la religién tuvo en la cultura y en la
vida primitivas un lugar tan importante como en cualquier

~ civilizacién histérica. La diferencia entre lo religioso y lo

irreligioso no es diferencia entre niveles de cultura sino

- diferencia de niveles de conciencia. Y podemos ver a través
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de la experiencia y la historia que esta diferencia de niveles ;
psicolégicos no tiene necesariamente relacién con la con
dicién social de la persona o la cultura intelectual del in.-
dividuo. Por lejos que nos remontemos en la historia de
la especie, nunca encontraremos una época o un lugar en el ,
que el hombre no fuese consciente del alma y de un poder
divino del cual su vida dependia.

G

Por supuesto que este conocimiento primordial de Dio
y €l alma estd muy lejos de lo que pudiera llamarse Teo
logla natural. El homble primitivo no se interesa por la
verdad abstracta sino por la realidad y poder de las fuerzas
que regulan su vida, y su religién se expresa en mitos y ritos
o técnicas sagradas. Solo en una etapa posterior de la cul
tura, cuando la organizacién social estd lo suficientemente
avanzada para permitir el desarrollo del conocimiento y-

del estudio, podemos encontrar alguna tradicién sistematica -

del pensamiento racional. Sin embargo, como veremos en

el curso de estas conferencias, es precisamente en la esfera
de la religién donde primero se alcanzé este progreso y'
surgié la idea de conocimiento cientifico sistematico. En .
la literatura religiosa de la India podemos sefialar todo el
proceso por el cual primero se desarrollé una clase alta-
mente especializada y dedicada al estudio de las férmulas -
sagradas o las técnicas del ritual, y, luego, un movimiento

teologico y especulativo acerca de las verdades religiosas '}

fundamentales, que finalmente se concentré en la intui-
cién primaria del Ser absoluto que sustenta y trasciende
el Yo y el proceso cosmico. ;

Cuando se alcanza este punto podemos realmente hablar .
de Teologia natural, mas a pesar de su caricter genuina- .
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:tual directa, el Vedanta mismo sostiene la autoridad de

1a revelacion en el estricto sentido de la palabra. “La

3utoudad de los Veda con referencia a lo que afirma
_escribe Sankara®— es independiente y directa, como la

manas, por otro lado, es completamente distinta, pues de-
pende de una base extrafia en la que intervienen una serie
de maestros y la tradicién™. ** Mas la verdad de la suprema
,mtmclon se impone por la autoridad de la Escritura y no

Esto puede aplicarse a todas las religiones histdricas:

‘en todas partes la revelacién se considera fuente primaria

de la verdad religiosa, y la intuicién y la razén son secun-

darias. Y esto es verdad en el sentido de que la religién

histérica positiva es siempre primaria y la religién filos-
fica o teologica es el resultado de una actividad reflexiva
secundaria, El concepto de revelacién es tan antiguo como

~la religién misma, ya que los tipos primitivos de religién
" siempre confiaron en la autoridad de una tradicién inme-
~ morial o en algiin medio de comunicacién sobrenatural con
~los poderes més altos, tales como los presagios, las adivi-
‘naciones, las visiones y las inspiradas declaraciones de

® Vedanta Sutras. Traduccién [al inglés] de G. Thibaut. Sacred

" Books of the East, vol. XXXIV, p. 295. :
10 Sankara (c. 788-850) ensefié la interpretacién estrictamente
. monista (advaita) del Vedanta, y se lo considera generalmente como
- el filésofo més grande del hinduismo. Su influencia ha sido mantenida
. por su orden —los dasnamis—, y el superior de su monasterio de

~ Sringeri en Mysore es la autoridad religiosa del brahmanismo ortodoxo.

Los miembros de su orden tienen que dejar de lado el hébito sagrado

.y abandonar los sacrificios, pues Sankara ensefiaba que el Camino
del Conocimiento es el dnico camino de liberacién.

1 b, p. 101

ente filoséfico y de su confianza en la intuicidn espi-

luz del sol es el medio directo de nuestro conocimiento.
‘de las formas y colores; la autoridad de las sentencias hu-
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hechiceros o profetas. La continuidad de la tradicién pri storica de la religion también pierde valor y se convierte
mitiva de la adivinacién, la hechicerfa y las formas mis evo
lucionadas del pensamiento filoséfico se advierte en la filg
sofia griega con Empédocles y los pitagdéricos —sin conta
el demonio de Sécrates—, y en las religiones de Oriente |
revelacién es aun mas precisa e inequivoca.
Por supuesto no quiero decir que el concepto de reve
lacién se limite a las formas mas bajas de cultura y a lo
tipos de religién mAas primitivos. Por el contrario, es uni
versal y se encuentra en diferentes formas y en todas las
etapas de la evolucién religiosa, mientras que la idea d
Teologia natural se encuentra {nicamente en pocas cul
turas y s6lo en un grado de evolucién relativamente avan
zado. Cada escuela de Teologia natural es precedida po
una teologia revelada y en muchos casos procede de ésta
Asi la teologia natural helénica fué precedida por-la re
velacién oOrfica, la teologia vedanta se desarrolla directa
mente de las ensefianzas reveladas de las Upanishadas
como lo indica su nombre —Uttara Mimamsa, la dltima
investigacién—, y la teologia natural humanista es una su
perestructura erigida sobre los cimientos de la teologia
cristiana revelada. Cualquier estudio cientifico de las ma
nifestaciones histéricas de la religién y de sus relaciones .
con la cultura humana debe por tanto tener en cuenta las
diferentes revelaciones y tradiciones religiosas que surgen
de ellas. Pero en tanto que no pretende sélo registrar la
historia sino comprender la naturaleza de la religién, tiene -
que referirse y remitirse a la Teologfa natural, ya que ésta
es, ni mas ni menos, el estudio filoséfico o cientifico de la
verdad religiosa. _ ' A
5i la verdad religiosa estd complétamente fuera del al-
cance de la investigacién racional, entonces no hay lugar
para la Teologia natural; pero al mismo tiempo la ciencia

lida, en el estudio de ciertas formas de pensamiento y
~onducta irracionales. Por tanto, aunque no podamos con-
derar a la Teologia natural como un sistema completo y
tosuficiente de verdad religiosa, como lo fué para los
filésofos de la Ilustracién, siempre serd importante como
vinculo indispensable entre la Teologia y la Filosoffa, y
entre el mundo de la religién histérica y el dominio del
pensamiento racional. Porque, como lo sefialé en el capi-
tulo anterior, el problema més formidable que debe afrontar
ol mundo moderno es el de la quiebra de la comunidad
integrada por el orden espiritual y el orden racional, y si
bien la Teologia natural no puede resolver este problema,
una de las condiciones necesarias para solucionarlo es el
reconocimiento de la funcién de la Teologia natural, pues
su exclusién significa que Dios y el alma —las realidades
primarias del mundo espiritual— son rechazadas como pa-
abras muertas, sin sentido ni valor para el espiritu humano.




CAPITULO III

I.A CULTURA COMO SISTEMA DE VIDA ORGANIZADO QUE SE
BASA EN UNA TRADICION COMUN, CONDICIONADO POR UN
AMBIENTE COMON. LA ESPECIALIZACION DE LAS TRADICIONES
CULTURALES. CADA CULTURA REPRESENTA UNA COMUNIDAD
ESPIRITUAL E IMPLICA CREENCIAS Y MODOS DE PENSAR CO-
MUNES. CONSIGUIENTE INTERPRETACION RECIPROCA DE LA
CULTURA Y LA RELIGION. LA FUNCION CULTURAL DE LA RE-
LIGION ES TANTO CONSERVADORA COMO DINAMICA: CONSA-
GRA LA TRADICION DE LA CULTUBA Y PROPORCIONA LA Fi-
NALIDAD QUE UNIFICA SUS DIFERENTES ELEMENTOS SOCIALES.
1.AS CULTURAS DEL PASADO NUNCA FUERON CONCEBIDAS
coMO ORDENES PURAMENTE ESTABLECIDOS POR EL HOMBRE.
SE FUNDAN EN UNA LEY RELIGIOSA DE LA VIDA QUE COORDINA
LA VIDA DE LA SOGIEDAD CON LA DE LA NATURALEZA Y CON
LOS PODERES DIVINOS QUE RICEN LA VIDA DE LA NATURALE-
ZA Y LA DEL HOMBRE. ASI LA RELACION ENTRE RELIGION Y
CULTURA TIENE SIEMPRE DOS CARAS: EL SISTEMA DE VIDA
INFLUYE EN EL MODO DE CONSIDERAR LA RELIGION, Y LA
ACTITUD RELIGICSA INFLUYE EN EL SISTEMA DE VIDA. PODE-
MOS EXPLICAR CUALQUIER RELIGION COMO PRODUCTO DE UN
PROCESO DE ACONDICIONAMIENTO SOCIAL, PERO NO PODEMOS
EXCLUIR LA ALTERNATIVA OPUESTA: LA CONFORMACION Y
TRANSFORMACION DEL SISTEMA SOCIAL DE VIDA POR LAS
FUERZAS RELIGIOSAS. INFLUENCIA REVOLUCIONARIA DE LA
RELIGION EN LA CULTURA Y LA HISTORIA, COMO APARECE EN
EL CASO DEL ISLAM, ETC.

—— e —
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~ RELACION ENTRE LA RELIGION Y LA CULTURA

Los historiadores y hombres de letras ingleses experi-
mentan todavia cierta desconfianza ante el concepto socio-
. légico de cultura, pues tienen la sensacién de que es una
palabra extranjera introducida en la lengua inglesa. Sin
~embargo, desde que Tylor escribié sobre la cultura primi-
. tiva esta expresion ha sido adoptada en forma tan amplia
por los antropélogos y etndlogos que parece pedante ob-
~ jetar el uso de una palabra que ha adquirido jerarquia
cientifica como término especifico para el cual no hay otro
~ igualmente satisfactorio.
Una cultura social es una forma de vida organizada que
se basa en una tradicién- comin y est4 condicionada por
- un ambiente comin. Por tanto no es idéntica al concepto
~de civilizacién, que implica un alto grado de racionaliza-
cién consciente, ni al de sociedad, ya que la cultura nor-
- malmente incluye un niimero de unidades sociales inde-
pendientes.

El hecho de que la cultura sea un sistema de vida
adaptado a un ambiente particular implica un cierto gra-
do de especializacién social y de canalizacién de las ener-
glas sociales en ciertas direcciones. Vemos esto mas cla-
ramente en el caso de culturas marginales aisladas como
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la de los esquimales en el Artico o la de los bosquimanos

en el Africa del Sur. En estos casos la interrelacién entre }

el organismo social, la funcién econémica y el medio geo-
grafico es tan completa que la cultura sc vuelve insepa-
rable de la raza.

Pero esto mo significa, como creen los racistas, que la
cultura sea resultado de la herencia racial predeterminada.
Por el contrario, estarfamos més en lo cierto si dijéramos
que la raza es el producto de la cultura, y que la dife-
renciacién de tipos raciales representa la culminaciéon de

r » 1 - . L4 "L; 3
un largo perfodo de separacién cultural y especializacion
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dernos la nacionalidad y la diferenciacién de tipos nacio-
nales es mas bien resultado del desarrollo de una tradi-
cién cultural especial y no a la inversa.

Es realmente notable con qué rapidez el tipo humano
se modifica o se transforma por obra de un nuevo sistema
de vida o de un nuevo ambiente, Si se toma unos cuantos
miles de ingleses e irlandeses del siglo xix y se los tras-

planta a Australia dejandolos que adapten sus habitos y
organizaci6n social a este nuevo ambiente, al cabo de un

siglo se encuentra un nuevo tipo humano que es tanto

fisica como psicolégicamente diferente al de la sociedad

de sus padres.

No obstante, a pesar de estos cambios trascendentales,

sigue . predominando el factor de la tradicién cultural. El :

nuevo tipo australiano no es una variedad del tipo aus-
traliano nativo, sino del tipo britinico, de modo que para
un aborigen australiano los dos parecerdn probablemente
demasiado similares para poderlos distinguir. El sistema
de vida de cualquier sociedad ejerce una influencia tan
poderosa sobre cada uno de sus miembros que las dife-

rencias de cardcter y las predisposiciones hereditarias se -
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incorporan a los sistemas culturales como los hilos mul-
ticolores al dibujo de una tela. La cultura es, pues, la for-
ma de la sociedad. La sociedad sin cultura es una socie-
dad informe —una multitud o conjunto de individuos re-
unidos por las necesidades del momento— y mientras més
fuerte es la cultura mas completamente forma y trans-
forma el diverso material humano de que estd compuesta.

4Cual es entonces la relacién de la cultura con la re-
ligion? Es claro que un sistema de vida comin implica
una comun concepceién de la vida, comunes normas de com-
-portamiento y tipos comunes de valores y en consecuen-
cia una cultura es una comunidad espiritual que debe su
unidad a creencias y modos de pensar comunes més que
a cualquier uniformidad de tipo fisico. El hombre moder-
no que vive en una sociedad muy secularizada tiende a
imaginar esta concepcion comtun de la vida como algo
puramente secular, sin conexién necesaria con. las .creen-
cias religiosas. Pero en el pasado no fué asi. Desde el
comienzo el hombre ha considerado siempre a su vida y
a la vida de la sociedad en intima dependencia con res-
pecto a fuerzas que estin més alld de su propio control:
poderes sobrehumanos que rigen tanto el mundo como
la vida del hombre. “Ningtin hombre —decia un cazador
indio— puede tener éxito en la vida solo, y la ayuda que
necesita no se la pueden prestar los hombres”.

Esta conviccién de que “el hombre solo no encuentra
el camino”, de que el hombre no puede dirigir sus propios
pasos, es tan vieja como la humanidad misma. Hallamos

- muy claras y conmovedoras expresiones de esta creencia

en los pueblos primitivos: las mis claras y conmovedoras
acaso en los pueblos cazadores como los indios norteame-
ricanos, cuya concepcién de dependencia de los poderes
espirituales ha sido descrita con excepcional amplitud por
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una serie de excelentes investigadores y observadores co-
mo I. O. Dorsey, F. Boas y Ruth Benedict.
Pero se la encuentra también en razas mucho mads pri-
mitivas y, desde luego, en todas las religiones superiores.
Por tanto, desde el principio la forma de vida social

que constituye la cultura ha sido deliberadamente orde- -

nada y dirigida de acuerdo con las leyes. superiores de la

vida que constituyen la religién. Como los poderes del
cielo rigen las estaciones, asi también los poderes divinos .

rigen la vida del hombre y de la sociedad; y a la comu-
nidad le parece tan irracional realizar sus actos prescin-
diendo de estos poderes como cultivar la tierra sin prestar
atencién al curso de las estaciones. La completa secula-
rizacién de la vida social es un fendémeno relativamente

moderno y andmalo. En la mayor parte de la historia de

la humanidad, en todas las edades y condiciones de la

sociedad, la religion ha sido siempre la gran fuerza central -

unificadora de la cultura. Ha sido la guardiana de la tra

dicién, la conservadora de la ley moral y la educadora y

maestra de sabiduria.

Y ademis de esta funcién conservadora, la religion -

tiene también una funcién dinidmica y creadora que da

vida y energfas. La religién mantiene la sociedad en su
forma cultural permanente, como en Las leyes de Platén,

o en el orden jerarquico de las culturas sumeria y egipcia;
pero también conduce al pueblo a través del desierto, li-
bera del cautiverio e inspira la esperanza de una libera-
cion futura. :

La religién es la clave de la historia. No podemos com-

prender las formas internas de una sociedad sin compren-

der su religion. No entenderemos sus realizaciones cultu-

rales a menos de que comprendamos las creencias religiosas
que las respaldan. En todas las épocas las primeras obras
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creadoras de una cultura se debieron a la inspiracién re-
ligiosa y tuvieron una finalidad religiosa. Los templos de
los dioses son las obras méds perdurables del hombre. La
religién estd en el comienzo de todas las grandes litera-
turas del mundo. La Filosofia es su criatura y como hijo
prédigo constantemente vuelve a su padre.
Lo mismo sucede con las instituciones sociales. La
realeza y la ley son instituciones religiosas, y aun hoy
“no se han despojado completamente de su caricter nu-
* minoso, como podemos verlo en el rito de la coronacién
_inglesa y en las férmulas de nuestros tribunales.

. Las instituciones de la familia, el matrimonio y la reale-
‘za tienen un fondo religioso que ha sido y sigue sien-
~do sostenido por formidables sanciones religiosas. La pri-
~mera diferenciacién social, la que ha tenido mis pode-
rosa influencia sobre la cultura, se produjo por el des-
“arrollo de las clases e instituciones sociales especializadas
cuya funcién es la de mantener relaciones con los poderes
divinos. El hecho de que esta clase haya sido casi siem-
_ pre total o parcialmente responsable de la educacién de
la comunidad y de la conservacién del conocimiento y
~ ,ff’tradicién sagrados tiene excepcional importancia en la his-
~ toria de la cultura, y para comprenderla debemos estudiar
~ la forma especifica que adquiere en cualquier religién o
- cultura particular. El sacerdocio de los templos egipcios y
sumerios, la casta de los brahmanes en la antigua India, el
- clero y las 6rdenes monésticas de la Cristiandad medieval
~ no son meras instituciones religiosas; son también orga-
- nismos sociales de importancia vital en sus respectivas
- culturas. Y lo mismo ocurre con los hechiceros, los hom-
. bres que se dedicaban a la medicina y los médicos brujos
~ de los pueblos primitivos, a pesar de que nuestro lenguaje
~ corriente a menudo entorpece la distincién entre el mago
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—cuya funcién es asocial o antisocial— y el sacerdote —que -
es el érgano religioso reconocido por la comunidad—, con.
fusién que se ha aumentado al intentar una separacion ;
rigida y excluyente entre religién y magia.

Por supuesto que cuanto mas primitiva es la cultura

menos cabe una diferenciacién explicita de las funciones §

sociales; y, a su vez, la religién se relaciona més directa
mente con las necesidades fundamentales de la vida, de
modo que el aspecto econbmico social estd més compene-
trado y fundido con la religién que en el caso de culturas
superiores.

Ast los australianos no tuvieron verdadero sacerdocio,

y la direccién de la religién, como la de otros asuntos,
recayb en los ancianos que eran jefes naturales de la triby
y guardianes de la tradicién. Sin embargo, poseyeron un/
sistema muy elaborado y muy bien organizado de ritos
religiosos para asegurar la continuidad de la vida de la-
tribu y el mantenimiento de su provisién de alimentos;
liturgia regular que, en algunos casos —como lo describen
Spencer y Gillen—, ocupaba a la comunidad durante tres
o cuatro meses seguidos. En este caso la forma de vida:
de la comunidad se concibe como dependiente de otra y -
de un mundo sagrado —el mundo de los divinos antepa- .
sados totémicos— de los cuales procede el espiritu y a los
cuales vuelve; y las ceremonias totémicas proporcionan el
camino de acceso y de contacto entre la vida de la tribu:
y el otro mundo de la sagrada época alcheringa. ;

Al hombre civilizado le cuesta comprender el significa--
do religioso o la importancia cultural de tales ceremonias. |

Pero para el primitivo la danza o pantomima es el tipo

mis elevado de actividad social y también la forma de

accibn religioéa con mayor poder. Por ella la comunidad }

participa en un misterio que confiere a su accién una efi- § . s
v -4 -civilizaciones histéricas y crea un nuevo sistema de vida

s
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cacia sobrenatural. El surgimiento de la. religién de la

. Danza del Fantasma, entre los indios de las llanuras hacia
 fines del siglo xxx, muestra cémo estas cosas pueden afec-
~tar la vida social y cambiar el curso de los hechos hist6-
- ricos. Aqui tenemos un caso bien probado de cémo la
- danza puede convertirse en el medio por el cual la expe-
;;k.‘riencia religiosa de un individuo puede socializarse y tras-
" mitirse de una persona a otra con efectos politicos revo-

Jucionarios. Wovoka, indio'de.una tribu casi desconocida
y sin importancia de Nevada, tuvo la visién de una danza

_cuya ejecucion harfa volver los espiritus de sus antepasa-
. dos muertos, las extintas manadas de bidfalos y los buenos
tiempos del pasado. El culto de la danza se difundié muy
_répidamente hacia el este, a través de las montafias, pa-

sando a los indios de las grandes llanuras, y finalmente
estimuld a los sioux en su dltimo y desesperado levanta-

- miento contra el gobierno de Estados Unidos.

Lo méas notable de este levantamiento fué la rapidez

~con que se comunic6 de un pueblo a otro, a través de
~ medio continente, de modo que, de no haber sido derro-

tado por la irremediable desigualdad de poderio material,
la Danza del Fantasma hubiese cambiado no sélo la reli-

gion sino también la existencia social de los indios del
~medio oeste en el curso de pocos afios. Tales cambios
- revolucionarios no son, en realidad, nada raros en la his-
toria. Tenemos un ejemplo de ello en un nivel religioso

superior y en una vasta escala histérica en el levantamien-
to de Islam. Aqui vemos con toda claridad y detalle cémo

‘una nueva religion puede crear una nueva -cultura; un

solo individuo que vive en una contracorriente -cultural

‘origina ‘un movimiento que en un perfodo de tiempo rela-
tivamente corto barre el mundo destruyendo imperios y
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que todavia hoy moldea el pensamiento y la conducta d
millones de hombres desde el Senegal hasta Borneo. Y e
este caso no hay un medio geografico comin o una he
rencia racial comin que forme la base de la comunidad’
espiritual. Una fe comtin impuso su sello en el més diverso’
material humano, de modo que el producto resultante eg
atn fisicamente reconocible. El arabe del desierto, el ne
gro del Africa occidental, el pirata malayo, el filésofo per-
sa, el soldado turco y el mercader hindd hablan la misma
lengua religiosa, profesan los mismos dogmas teologicos
y poseen los mismos valores morales y las mismas con
venciones sociales. Asi como la arquitectura musulmana es.
diferente en cada pafs, pero en todas partes evidentemente
musulmana, lo mismo ocurre con su literatura, lenguaje y
conducta.

Sin duda el nacionalismo y secularismo modernos han
alterado todo esto, pero lo han hecho recientemente y en
forma superficial e incompleta. El Islam todavia existe
como cultura viva y como religion mundial.

El Islam proporciona asi un ejemplo clasico de cbmo
la cultura —el sistema social de vida— puede ser trans-
formada por una nueva concepcién de la vida y una nueva
doctrina religiosa, y cémo de aqui resultan formas e in :
tituciones sociales que trascienden los limites geogréfico
y raciales que permanecen fijos durante siglos. Y por otro
lado tenemos ejemplos incontables —especialmente en pue-
blos primitivos— de religiones tan estrechamente vincul
das a la cultura de la comunidad que parecen ser mero
reflejos psicolégicos de la forma de vida de cierto pueblo

en cierto ambiente, como si carécieran de significacién -
religiosa independientemente de su fondo social. Aunque

estas religiones parezcan muy terremas y socialmente con-

dicionadas, siempre apuntan mas alld de la sociedad, hacia.
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Y reciprocamente, por muy universal y espiritual que
ea una religién, nunca podra escapar a la necesidad de
encarnarse en la cultura y adoptar las instituciones socia-
les y la tradicién para ejercer una influencia permanente
obre la vida y la conducta del hombre.

Todas las religiones histériéas, desde la infima hasta la

ero, en la creencia de que existen poderes sobrenaturales
7 divinos de naturaleza misteriosa, pero que rigen el mun-

o y la vida del hombre; y segundo, en la asociacién de
estos poderes con determinado hombre, o con cosas, o lu-
gares, 0 ceremonias, que actian como medi i-
icacic')n o caminos de acceso entre el mundooshl(liria:)m;nelzl
;divino. En los niveles mas bajos de cultura encontramos el
hechicero, el fetiche, el lugar y la danza sagrados; y en
los més elevados tenemos el profeta y el sacerdote I’a ima-
gen o simbolo sagrado, el templo y la liturgia sacr,amental.
Asi toda gran cultura histérica, vista desde dentro con los
ojos de sus miembros, representa una teogamia, un acer-
camiento de lo divino y de lo humano dentro de los limites
de una tradicién sagrada.
Por lo general se asigna el papel creador en la forma-
Ciér,l de la cultura a tiguras miticas, divinas o semidivinas
~héroes de la cultura o antepasados divinos—, que han en-
tregado a sus descendientes o a sus sucesores no sélo los
sagrados mitos y ritos de la religién sino también las artes
de la vida y los principios de la organizacién social.

A veces estas figuras son también las creadoras del
ombre, como los antepasados totémicos que, segin crefan
as tribus de Australia central, al principio habian viajado’

: z . . .
por el pais realizando ceremonias y dejando tras si cria-
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turas espirituales. Algunas veces son heroicas figuras hu-

manas convertidas en centro de un ciclo de mitos; por otra
parte las grandes culturas histéricas en su- mayorfa bus-

caron en el pasado la personalidad de algin profeta his. .
térico o legislador como fuente de tradicién sagrada o in-
termediario de la revelacién divina. Parece que DO hay
razén de excluir a priori la posibilidad del surgimiento de

tales figuras en las culturas muy primitivas, como Wovoka

surgié entre los paviotsos en el siglo xix. No debemos .4
olvidar que la cultura primitiva que existe ahora, o de la
que quedan rastros, es, como cualquier civilizacién supe-

rior, el resultado de un largo proceso de cambio y evolu-

cién en cuyo curso puede haber habido perfodos de avance.
y retroceso tanto en el pensamiento como en la accién. Y 1
aunque la cultura primitiva es mé4s comunal y anénima 1
que las culturas superiores, nunca lo es tanto que excluya f
Ja accién creadora y la influencia de personalidades indi- -}
viduales. De aqui que la figura mitica del primer hombre, {
el héroe de la cultura, €l portador del fuego, el maestro |
de las artes de vida y los ritos de la religién, es el arque-
tipo de las figuras olvidadas o apenas recordadas que han
desempefiado un papel decisivo en la formacién o trans-

formacién deJa cultura. En la arqueologia clasica y orien-
tal el progreso de la investigacion moderna ha descubierto
repetidamente una solida verdad histérica bajo los mitos
y leyendas que la tradicién ha conservado; del mismo mo-

ficie de la conciencia.

En esos momentos iniciales la historia y la religién es-

thn inextricablemente enlazadas y confundidas, como po-
demos ver en las leyendas de la historia inglesa, en la
que dioses perdidos como Bran y Pwyll aparecen junto a

do, tras las culturas primitivas hay un mundo histérico -
perdido que yace aun més profundamente bajo la super- -

' .
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figuras histéricas semiolvidadas, como Arturo y “Méximo
Wledig, y a criaturas de la leyenda poética. En efecto, la
cultura es como un palimpsesto en el cual los nuevos ’ca-'
racteres nunca borran completamente los viejos, o como
un conjunto de retazos en el que los restos y ;nateriales
de diferentes épocas se agrupan segiin el disefio de un solo
molde social.

Para quien observa desde fuera, el rasgo mas notable
de la cultura primitiva es su extremo conservatismo. La
sociedad sigue el mismo sendero de la costumbre y la 'con-

vencién con igual persistencia irracional que los animales

Pero en realidad toda cultura viva es intensamente di-
nimica. Estd dominada por la necesidad de mantener ul;l
vida comtin, y sélo por un continuo esfuerzo de disciplina
individual y social es posible preservarse de las fuerzas
del mal y de la muerte y conservar la vida con buena
fortuna y prosperidad. De aqui que el elemento ascético

predomine en la cultura primitiva, tanto en las religiones

. primitivas como en las superiores. La ley de la vida es la

ley del sacrificio y la disciplina. Para que el cazador cap-
ture su Qresa, el guerrero venza a sus enemigos, €l labra-
dor recoja los frutos de la tierra, es necesario que den
t?mto como reciben. El primitivo no piensa que lo que
t1-ene que dar de su parte es abono a la tierra, ejercicio
gimnéstico o adiestramiento atlético, sino actos religiosos
como sacrificios, penitencias y ritos que se ofrecen a los

poderes superiores. Este es el significado de Jos ritos de la

fert}h'dad en la cultura de los campesinos, de las practicas
ascéticas de los indios de las llanuras y del culto de los
animales guardianes entre los cazadores primitivos, todos
ellos claves para la comprension de sus respectivas culturas.

As{ también los ritos de iniciacién, que ocupan un lu-
gar tan importante en toda forma de cultura, representan
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un intenso esfuerzo de disciplina social dirigido a incor.
porar el individuo a la comunidad bajo la sancién de los
poderes religiosos. Estas no son meras ordalias de aptitud
social que preparen al candidato para la vida como miem-
bro adulto de la comunidad; més aun, son una iniciacién’
en los sagrados misterios que le confieren nuevos poderes, -
En algunos casos estas iniciaciones implican experiencias;
psicolégicas supranormales, de modo que la futura carrera

social de un joven puede depender de la naturaleza de

su experiencia como visionario. “Vuestros jévenes verin:
visiones y vuestros viejos tendrdn ensuefios.” Esto no es

mas que la experiencia comin de muchos pueblos no civi-
lizados, y muestra cémo aun en las formas inferiores de
cultura la religién tiende a trascender la forma social de

vida y trata de abrir un camino de acceso directo al mun-

do superior.
En consecuencia, si bien una cultura es esencialmente
una forma de vida organizada, nunca se la concibe como

un orden enteramente hecho por el hombre. La forma de
vida social se funda en una ley religiosa de la vida, y esta ~
ley a su vez depende de poderes no humanos ante los

cuales el hombre guarda una actitud de esperanza y de

temor; poderes que pueden conocerse en cierto modo, pero

que siguen siendo esencialmente misteriosos, puesto que
son sobrehumanos y sobrenaturales.

De aqui que la relacién entre la religién y la cultura -

sea siempre ambigua. La forma de vida influye sobre la |- Hp v “
I' mergido y semiolvidado en la tradicién espiritual de la

manera de considerar la religién y a su vez sufre la in-

fluencia de la actitud religiosa. Todo lo que parece tener |
importancia esencial para la vida de la gente se relaciona
muy de cerca con la religién y se rodea de sanciones reli-
giosas, de modo que cada forma de vida econdmica y social
tiene su correspondiente forma de religién. En la medida ..
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en que esto es cierto puede construirse una clasificacién
de religiones basada en los principales tipos sociolégicos

econémicos de cultura. Asi podemos distinguir la reli-
gion del cazador, la religién del campesino, y la religion
del guerrero. O, por otra parte, la religién de la tribu, la
religién de la ciudad, y la religién del imperio. Estos tipos
son, por supuesto, abstracciones, y no pueden aplicarse de

~un modo exclusivo o general a la realidad histérica de una
cultura en particular. Sin embargo son validas y ftiles
_dentro de sus justos limites y es casi imposible comprender
- una religién sin referencia a ellas. Por ejemplo, la religion
~del cazador se caracteriza por la existencia de hechiceros
- o profetas, por la visidn en el suefio, y por el culto de los
‘espiritus animales, y mucho de lo que a primera vista pa-
rece inexplicable en la cultura y religién de un pueblo de
“cazadores puede comprenderse cuando lo vemos en el con-

texto de estas préacticas e ideas. De la misma manera la

‘religién del campesino se caracteriza por la adoracién de
la Madre Tierra y el culto de la fertilidad que se repite
_con notables similitudes por todo el mundo doquiera se
_encuentre una cultura campesina. Y puesto que la forma
de vida campesina es la base de las civilizaciones supe-

riores, aun cuando estén gobernadas por un pueblo con-

" quistador guerrero y conscientemente identificadas con su
~ vida, no podemos comprender el desarrollo de las reli-

giones superiores sin tomar en cuenta el estrato subyacente
de la religion campesina que sobrevive como elemento su-

cultura.
Todo esto parece sugerir que la religién estd tan con-

~ dicionada por la cultura y la economifa que, a la postre,
- resulta ser un producto de la cultura. Pero por lejos que
lleguemos en este proceso ‘de condicionamiento cultural
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—y por cierto que se puede llegar muy lejos— nunca po-
demos excluir la relacién inversa, segin la cual la culturg ,;
es moldeada y alterada por la religién. Es obvio que la;
forma de vida de un hombre es el medio por €l cual:
comprende la realidad, y, en consecuencia, su via de ac.’
ceso a la religién. Sin embargo el objeto de la religién -
trasciende esencialmente la vida humana y las formas hu. -
manas de vida. Frente al mundo de la experiencia humana
y de la conducta social estd el mundo del poder y el mis- :
terio divinos, que tanto el hombre primitivo como -el pen-
sador teista conciben como esencialmente creador y fuente

ultima de todo poder.

Por tanto, si en la prictica la religién de un pueblo
estd limitada y condicionada por su cultura, en teorfa -y

aun en la teorfa del hombre primitivo— la cultura es un

deliberado esfuerzo por relacionar la vida humana con la

realidad divina y subordinarla a su poder.

Asi el proceso de la cultura puede cambiar en cualquie :

ra de las dos direcciones. Todo cambio material que trans
forme las condiciones externas de vida cambiard también
la forma de vida cultural y producird asf una nueva actitud
religiosa. E igualmente todo cambio espiritual que trans-

forme la concepcién que el hombre tiene acerca de la -

realidad, tenderid a cambiar su forma de vida y a producir
asi un nuevo tipo de cultura.

Los grandes cambios culturales son procesos extrema-
damente complejos en los que a menudo es dificil estimar
la” relativa importancia de los factores espirituales y ma-

teriales. Pero asi como no puede negarse la influencia
creadora de las nuevas ideas politicas o inventos cientifi-
cos, tampoco puede negarse la influencia de las nuevas
creencias y doctrinas religiosas. Y cuando la nueva influen-

cia religiosa toma cuerpo en la personalidad de un gran |
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‘profeta o legislador, se manifiesta de inmediato en los
cambios culturales que produce. :

Sin duda alrededor del siglo vir'de la era cristiana de
todos modos se hubieran producido grandes cambios cul-
turales en el Cercano Oriente, pero el hecho de que hayan
tomado la forma que tomaron sélo puede explicarse por la
perso‘nalidad de Mahoma y la doctrina que ensefio.

La religién, aunque normalmente ejerce una influencia
conservadora en la cultura, también proporciona los me-

~ dios mas dindmicos de cambio social. En realidad casi

hasta podrfa decirse que sélo la religién puede cambiar
una cultura religiosa. El hecho de que una forma de vida

: haya sido consagrada por la tradicién'y el mito, la vuelve

singularmente resistente ante los cambios externos aun
cuando el cambio parezca ser evidentemente ventajoso
desde el punto de vista prictico. Pero si la voluntad de
cambio viene de arriba, de los érganos de la sagrada tra-
dicién o de otra fuente que pretende tener autoridad so-
brehumana, los elementos de la sociedad méis sensibles a

- los impulsos religiosos y més resistentes a las influencias

seculares se convertirdn en agentes espontdneos del cambio.
Y el papel creador asumido por la religién en la cultura
se advierte también en el caso de religiones que a primera
vista parecen completamente indiferentes a la cultura. Para

~ el espiritu occidental, por ejemplo, el budismo no guarda
- relacién evidente con la cultura. Parece representar una huida

del espiritu ante la vida, en una victoria del instinto de la

~ muerte y una negacién de todos los valores de la cultura

humana. Sin embargo el budismo fué sin duda alguna una

- forma de vida que cred comunidades e instituciones y tuvo

mayor influencia en la cultura del Asia oriental y septen-
trional que ningn otro movimiento. Aun hoy la teocracia
budista del Tibet es el ejemplo més completo e imponente
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que existe en el mundo moderno de una cultura puramente
religiosa. Y este es un caso notablemente interesante pues

muestra cémo una forma de vida muy especializada que se
ha adaptado a un ambiente excepcional puede fundirse

con una cultura religiosa muy evolucionada, surgida en un -
medio completamente diferente e importada, como algo ya

hecho, al mundo tibetano medieval que era completamente

distinto, tanto social como geograficamente. La muy sutil -

y complicada estructura de la metafisica budista fué trans-

ferida intacta no s6lo del sinscrito al tibetano; mas tarde -

fué nuevamente traducida en conjunto del tibetano al mo-

golico, de modo que toda el Asia centro-oriental, desde los

Himalayas hasta el lago Baikal y la Manchuria, estd domi-
nada por este subproducto de la cultura budista que tiene
su sede en los grandes monasterios de Lhasa, Tashi Llum-

po y Urga. Asi, por extrafia ironfa de la historia, el pueblo
guerrero mis agresivo de Asia —el mogol— llegb a adoptar -

una religién de no agresién y de compasién universal; y si,
como parece probable, este hecho cambié gradualmente su

caricter y sus hébitos —contribuyendo a concluir una larga:

era de penetracién de los pueblos de las estepas en Oriente

y en Occidente—, hay que contarlo como un jalén en la his-

toria universal.

Por otra parte es igualmente claro —o més claro aun—

que las tradiciones culturales nativas del Tibet y de la Mo-
golia tuvieron una influencia poderosa sobre la religién su-
perior, convirtiendo a los dioses de las estepas en miembros
del panteén budista; y el lama tibetano o mogélico es,
por lo menos, medio hechicero. '

Hemos visto aqui en una enorme escala de tiempo y de
espacio los procesos de interaccién entre la religién y la cul-
tura que se encuentran por doquier. Una nueva religién se
pone en contacto con la vieja cultura: la cambia y a su vez
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es cambiada por ella; o bien una religién que ya se expresa
culturalmente en una antigua civilizacién superior se pone
en contacto con una cultura primitiva, a la que asimila al
comunicarle su propia tradicién de cultura superior. Estos
paradigmas se repiten en una serie infinita de wvaria-
ciones, formando un inmenso laberinto de cambios cultura-
les que afectan a toda cultura histérica. Ha sido tarea de la
moderna Ciencia de la religién desenredar esta intrincada
madeja y revelar los modelos sencillos en que se basan sus
formas mas complejas. Pero esta simplificacién racional no

_es suficiente; también necesitamos ayuda de una verdadera
- Teologla natural para interpretar los elementos supercul-

urales y puramente religiosos contenidos en los jeroglificos
del rito y del mito. Tal fué la antigua tradicién de la Ciencia

~de la religion —la tradicién de los filésofos y de los Pa-

dres—, y aunque ha sido desacreditada por carecer de un
verdadero método de investigacién histérica y por falta de

técnicas psicoldgicas y filolégicas, en principio es més ver-

dadera que la religion comparada del racionalismo del si-
glo x1x, pues intent6 explicar los fendmenos religiosos en

funcién de la religién: teolégicamente, no antropolégica-
~mente.

Desde el punto de vista del tedlogo que estudia la na-
uraleza de lo divino como tal, la diferenciacién cultural
de la religién y la evolucién de tipos de religién corres-

_pondientes a la naturaleza de los tipos culturales primitivos
‘no ofrece dificultades insuperables, porque en la medida
en que una cultura representa una forma natural de vida
. refleja un aspecto distinto de la realidad y tiene su propia

verdad y su propia escala de valores, que proporcionan un

‘medio de aproximarse a las verdades y valores trascenden-
~ tes, y abren, por asi decirlo, una nueva ventana tanto hacia
el cielo como hacia la tierra. Toda forma de vida es, por
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tanto, un potencial camino hacia Dios, pues busca una vidg.
que no se limita a la satisfaccién material y a las actividades
animales, sino que se extiende més allad de si hacia la vidg
eterna. - :

Los tedlogos ensefian que cada ser posee en su natu.
raleza una innata tendencia hacia Dios: la inclinacién na.
tural a lo que es universal y absolutamente bueno. '

Por tanto los bienes de una determinada cultura no son
vias muertas; son los medios por los cuales se comprende
el bien universal y por los que estas culturas se orientan
hacia el bien que trasciende el poder y el conocimiento de

mismas culturas

esas mismas culturas,
Y asi toda cultura, hasta la més primitiva, busca esta-
blecer —como la antigua religién civica romana— un jus
divinum que mantenga la pax deorum: un orden religioso
que relacione la vida de la comunidad con los poderes tras-
cendentes que gobiernan el universo. La forma de vida debe
ser una forma de servir a Dios. De lo contrario se vuelve
una forma de muerte. Esta es la leccién que nos dan por
igual las culturas més primitivas y las religiones superiores,
y en este acuerdo encontramos, me parece, un punto de .
contacto y mutua comprensién entre la antigua Teologia
natural y los nuevos estudios cientificos de la religién com-
parada. Si no el estudio de la religién comparada se extra- 5
via en la marafia de la relatividad sociolégica y la Teologia 1
natural pierde contacto con la religién como hecho histo-
rico.

CAPITULO 1V

I.A FORMA RELIGIOSA DE UNA CULTURA SE VE EN SUS TIPOS
ESPIRTTUALES PREDOMINANTES. CADA CULTURA SUPERIOR
POSEE UNA CLASE RELIGIOSA ESPECIALIZADA, UNA '«ELITE»
ESPIRITUAL QUE DOMINA LA TRADICION RELIGIOSA DE LA SO-
c1EDAD. EL MAS PRIMITIVO DE ESTOS TIPOS ESPECIALIZADOS
ES EL PROFETA O ADIVINO: EL HOMBRE QUE CREE TENER CON-
TACTO CON EL MUNDO SOBRENATURAL EN SUENOS Y VISIONES.
EL SAMANISMO COMO RELICION DE LOS PUEBLOS CAZADO-
RES PRIMITIVOS. IMPORTANCIA SOCIAL DE LA EXPERIENCIA
VISIONARIA EN NORTEAMERICA. EL PROFETA EN LAS CUL-
TURAS SUPERIORES. INFLUENCIA EN LA LITERATURA. IM-
PORTANCIA DEL TIPO PROFETICO EN TIEMPOS DE CRISIS
sociaL. ErL ISLAM COMO EJEMPLO DE TIPO SUPERIOR DE
RELICION PROFETICA. RELACION ENTRE PROFECIA Y MISTI-

_ CISMO; LAS DOS TENDENCIAS EN EL IsLam. Prorecia ¥

LIDERAZGO CARISMATICO. RELACION ENTRE LOS MOVIMIEN-
TOS PROFATICOS MESIANICOS Y LOS CAMBIOS REVOLUCIONA-
RIOS DE LA SOCIEDAD.




CAPiTULp v

LAS FUENTES DEL CONOCIMIENTO RELIGIOSO
Y LOS ORGANOS RELIGIOSOS DE LA SOCIEDAD

(1) Los PROFETAS Y LA ADIVINACION

Una cultura completamente desarrollada implica orga-
nizacién espiritual, que permite reconocer més claramente
la forma esencial de la cultura.

Por ejemplo, las tres grandes culturas de la India, China
y €l Islam se caracterizan por su respectivo tipo de élite
espiritual. Asi, la cultura hindi estuvo dominada por la
~ tradicién de la casta sacerdotal de los brahmanes; la cultura
~china por la de los eruditos confucianos, y la cultura mu-
~ sulmana por los profetas y por los jeques o adalides reli-
giosos que mantienen la tradicién del Islam.

Cada una de estas clases es portadora de la tradicién
sagrada de su cultura que se objetiva en una literatura, una
filosofia y un cédigo sagrados de ritos y ceremonias. Por
~encima de todo, en cada cultura esta clase define y cano-
~ niza los tipos humanos que la cultura considera como nor-
1 mas espirituales o ideales de excelencia moral.

© Por estos medios y muchos mis la clase espiritual for-
- ma la tradicién sagrada que une toda la cultura y le impri-
" me su carécter, y al mismo tiempo esta tradicién forma aque-
Dla clase. Este proceso, que encontraremos completamente
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cultural y la costumbre social hasta los més profundos es-
tratos de la conciencia religiosa.

~ Ademis, el tipo profético es caracteristico tanto de las
formas de religion mas primitiva como de las avanzadas.
Aun entre los salvajes de infima categoria encontramos
hombres que pretenden tener contacto directo con el mundo
; sobrenatural en suefios y visiones y cuyas declaraciones se
consideran inspiradas en estado de trance o éxtasis. Por otra
parte, todo el saber y la filosofia de las religiones supe-
riores depende de la autoridad esencial de la revelacién
profética y se subestima a ella.

Sin duda la Teologia natural del siglo xvrir concibié la
jdea 'de una religién racional que habria de prescindir de
toda inspiracién profética. Pero esta no fué la posicién tra-
dicional de la Teologia natural ni siquiera en la época hu-
manista, ya que la exaltacién humanista o idealizacién de
la naturaleza humana se justifica a si misma sefialando la

desarrollado en las grandes culturas, se halla con ligeras di-
ferencias en toda sociedad y cultura.

Cada sistema de vida social, en la medida en que posee
una tradicién espiritual y una religién social organizada,
tiende a desarrollar esta clase religiosa especializada, es
decir, un orden de hombres a quienes se los separa de los
demaés y se les encomienda la funcién de actuar como me-
diadores entre }a comunidad y el mundo divino. Tales cla-
ses difieren, como he dicho, de una cultura a otra, pero en
todas partes emcontramos que los mismos tipos sociales se
repiten, al punto de que es posible reducir su multiplicidad
unos pocos arquetipos primarios.

En primer lugar esti el sacerdote, representante por ex-
celencia de la funcién religiosa especializada en la socie-
dad, hombre separado de los demés y preparado para eje-
cutar los ritos y ceremonias —sobre todo los sacrificios— que
constituyen el vinculo esencial entre la sociedad y sus dioses, . -

a

el medio necesario para obtener e} favor divino. L f~’ existencia de héroes y poetas que trascienden los limites de
En segundo Iugar estd el rey o legislador, considerado | = la experiencia comin en los momentos de inspiracién e ima-
como representante personal o personificacién del poder di- | ginacién creadora. Asi la actitud tipica del humanista reli-
vino. Y finalmente el profeta o vidente, intérprete de la vo- '}~ gioso no era la de rechazar al profeta sino més bien la de
luntad divina, de suefios y ordculos, y revelador de los mis- | divinizar andlogamente al poeta y al filosofo.
terios sagrados. ) ‘ En realidad la teoria de la inspiracién poética formu-
Estos tres tipos no son, por supuesto, exclusivos. El rey | lada por los platénicos_ del Renacimiento representa un deli-
puede ser un sacerdote, o el sacerdote puede ser profeta, o berado y sofisticado retorno a la concepcién arcaica del poe-
el profeta puede ser legislador. Pero representan tres fun- | = ta como vate inspirado que habla, o, méas bien, canta, .
ciones distintas y proporcionan asi una base para la clasi- p influido por la inspiracién divina. Hasta la convencional
ficacién tipolégica de las culturas, valiosa para el estudio 3 ’invocacién a la Musa y las referencias al frenesi poético y al
cientifico de cualquier religion histérica. o genio divino que se repiten ad nauseam en la literatura
: - europea moderna, son vestigios de una tradicién mucho més
Consideraré primero el tipo profético, ya que es el mis antigua y amplia que la concebida por los hombres del Re-
importante desde el punto de vista puramente religioso y nacimiento. :

nos permite sumergirnos bajo la superficie de la tradicion | ~ Como el profesor Chadwick y su esposa han demostrado




82 RELIGION Y CULTURA

recientemente en forma tan erudita, la poesia en sus orige.!
nes es inseparable de la profecia, y en los umbrales de lg
tradicién literaria de todos los pueblos encontramos la fi.
gura del poeta vidente. “En todas partes —escribe la sefiora’
de Chadwick— el don de la poesia es inseparable de Ia
inspiracién divina. En todas partes esta inspiracién lleva
consigo conocimiento — ya sea del pasado, como historia o

genealogia, o del presente, oculto en la forma corriente de.
informaci6n cientifica, o del futuro, como declaraciones pro-
féticas en sentido estricto. Siempre este conocimiento se’
revela en la poesia que se acompafia con misica cantada o
instrumental. La musica es en todas partes medio de comu.

nicacién con los espiritus. Invariablemente observamos que
el poeta y el vidente atribuyen su inspiracién al contact

con los poderes sobrenaturales, y su estado de 4nimo du-

rante las revelaciones proféticas se exalta y se aleja de su
existencia normal. Generalmente encontramos que se practica

un procedimiento mediante el cual el estado de 4nimo pro--
fético puede producirse a voluntad. Se admite universal..
mente las exaltadas declaraciones del poeta y del vidente,
que ocupan un puesto distinguido en todas partes. Ademés,
encontramos un vocabulario comtin de términos técnicos

que se remonta a las primeras épocas.” *

* N. Kershaw Chadwick. Poetry and Prophecy (Cassells, 1942)

p. 14. También el Dr. Guillaume escribe en Prophecy and Divination,

p. 243: “Como hemos visto, desde los primeros tiempos el hombre h
sido profundamente sensible a la magia de las palabras. La primer

vez que el hombre pronuncié rimas y midié las lineas se creyé imbuido*

de poderes mégicos. La nocién de que la poesia es producto de Ia

inspiracién se difundié extraordinariamente en los pueblos de la-
Antigiiedad. El significado de la palabra carmen entre los latinos, y
la creencia de los aborigenes australianos de que los antepasados -
muertos ensefian los cantos a sus poetas, son prueba suficiente de la

preponderancia de este concepto. (Cf. la palabra érabe para designar
al poeta, Sh&’ir: el conocedor.)
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Y si esto es cierto en la literatura primitiva, no lo es me-
0s en la religién primitiva. En todas partes y en todos
los tiempos el hombre busca guia y ayuda en el mundo
divino, y el profeta es ante los demé4s hombres intermedia-
o e intérprete de este mundo divino. El profeta es el
hombre que se atreve a afrontar los peligros de lo descono-
cido, que contempla en suefios y visiones los misterios ve-
lados a los ojos comunes, que escucha las voces de los espi-
ritus y que en éxtasis y en trances revela oréculos y anun-
cios inspirados que gufan a los jefes y a los pueblos en
horas decisivas. ‘

Hay un gran caudal de datos procedentes de todas las
edades y culturas, desde las mas bajas hasta las més altas,
ue atestiguan la creencia universal en la profecia. La visién
y la inspiracién son naturales al hombre, no en el sentido
de que todo hombre las tenga, sino porque toda persona
cree que hay hombres que las tienen y que son los vehieulos
elegidos de la verdad suprema,

- Por regla general, cuanto mas elevado es el tipo de cul-
tura més raro y apreciado es este don; y asf, desde el momen-
to en que una religién superior queda firmemente estable--
cida, termina la sucesién de profetas y se cierra el canon

sagrado.

Por otra parte, en las culturas primitivas el don profé-
ico esta mas difundido. Entre las poblaciones indigenas
norteamericanas, sobre todo, hubo tribus en que casi todo
hombre normal aspiraba a la experiencia visionaria y ala
dquisicién de poderes sobrenaturales, y por lo comin sélo
espués de la oracién y el ayuno u otros actos de mortifi-

_cacién podia lograr su propésito. Una buena exposicién de

as implicaciones sociales y religiosas de la experiencia as-
cética se encuentra en el relato que hace A. B. Skinner de
as palabras con que el hechicero de los Towa se dirige a
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un joven antes que éste se retire a prepararse para la expe
riencia visionaria. “Ha llegado el momento de usar el car
bén (con el cual el joven se tizna la cara). Deja caer tu
lagrimas sobre nuestra madre, la Tierra, para que se apiade
de ti y te ayude en tu necesidad. Busca tu camino; el Crea
dor te ayudard. Acaso te envie una voz y profecia de s
ganaras renombre en tu tribu o no. Tal vez suefies con e
trueno o con algin otro ser de lo alto, su ayudante o sir
viente. [Que ellos te concedan larga vida! Suplica la pro
teccién del Sol. El Sol es un gran poder. Pero si algin pode
surge del agua o de la tierra no lo tomes; déjalo estar; no
le prestes atencién. No lo escuches; de otro modo morir4
rapidamente. Por esto debes cuidarte. Sé prudente. Hay po
deres celestiales y poderes del mal, y éstos buscan engafiarte
Debes estar listo para ayunar, porque si Wakonda te ayuda
llegards a ser un gran hombre, un protector de tu pueblo
que te honrara.” 2

Aqui vemos la unién del prestigio y progreso social con
la experiencia sobrenatural, caracteristica del samanismo en
todas partes del mundo y sobre todo en América. Pero tam-
bién se da mucha importancia a valores espirituales que -
no tienen origen social: al conocimiento de los peligros .
sobrenaturales que obstruyen el viaje espiritual y a la ne- |

cesidad de discernir los espiritus. Y cuando llegamos a las
figuras mas grandes que esta cultura ha producide —al

profeta de los Delawares que inspiré a Pontiac; al hermano -
de Tecumseh, el profeta shoni que adopté el nombre de-
Tenkswatawa, “La puerta abierta”, a Kanakuk el pro-

feta kickapt de comienzos del siglo xvm, o a Wovoka, el dio entre el mistico y el medium. Por un lado cualquier

clase de éxtasis. o trance o estado de disociacién se con-
~ sidera sobrenatural y a los delirios de un psicético se los
. trata con reverencia religiosa. Pero por otra parte, como la
“cultura primitiva estima que la visién y la inspiracién cons-

profeta paviotso— vemos c¢démo los esfuerzos impuestos por el

desastre nacional permitieron que este tipo de religién pro- .}

2 Anthrop. Papers of the American Museum: of Natural History,
op. LFap ! :

XI, p. 739.
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4tica de ruda magnificencia produjera una serie de adalida-

_des mesidnicos que intentaban salvar a sus pueblos por
“medio de la forma religiosa y moral de su cultura.

Este tipo de evolucién no se limita sélo a Norteamérica
ino que en realidad constituye la reaccién normal de la
eligion profética cuando la cultura es amenazada por in-

fluencias extrafias, como lo vemos en Sudéfrica, en el Sudin

}’ en Nueva Zelandia durante el 51glo x1x. Sin embargo, en
ondiciones mas favorables la religién profética puede tomar
aracteres apoliticos y entonces el profeta se interesa més

_por la ensefianza religiosa que por la accidn social. Sin em-

L —
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‘nacién e interpretacién de presagios oscurecen con fre-

uencia los aspectos més elevados de la actividad del profeta,
e modo que se convierte en “hechicero”, en “médico bru-

tid
jo”, o en mago.

Pero aun asi es posible que un poder superior se inmis-
cuya en la técnica socializada y semisecularizada del adi-

'vino, como lo vemos en la gran historia de Balaam, en la
_que el adivino profesional, pagado por el rey para maldecir
_a los enemigos de su tribu, se transforma, contra su volun-
_ tad, en el profeta inspirado que revela los ordculos divinos:

El Hombre de los ojos cerrados habld;
habld el que escucha la palabra de Dios,
el que tiene la visién del Todopoderoso
cayendo con los ojos abiertos.

El profeta primitivo o vidente ocupa un lugar interme-
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que en sus origenes fué una especie de profecia y segufa

tituyen las especies més elevadas de conocimiento y otorg
os modelos tradicionales de la poesia m4ntica y de la re-

honor supremo al hombre que posee estos dones, la clag,
profética es una verdadera élite espiritual que incluye log
mejores elementos sociales, los més religiosos y tamblen los
tipos més extraordinarios o anormales. 5 es Heraclito, quien no sélo eligié deliberadamente la forma

Y esta combinacién de elementos que nos parece ané.
mala o contradictoria se encuentra en un nivel de cultury profundo sentido de la misién y de la inspiracién profé-
mucho més alto, en las érdenes o confraternidades reli. A
giosas del Islam, cuyos directores incluyen misticos comg
Jalaluddin Rumi® o Abd al Qadir al Jilani*, descendiendg
por el otro lado a las practicas més burdas de autohipnosis 0
excitacion 01g1ast1ca :

En realidad el tipo profético abarca toda la escala de la
experiencia religiosa y de la realizacién espiritual, desde el
santo y el mistico, pasando por el visionario y el sofiador
hasta llegar al medium y al adivino; desde aquellas grandes
almas que la bumanidad ha adorado como espejos de la
“divina perfeccién hasta Mr. Sludge, el medium, y el medlco :
brujo del salvaje.

Esta confusién de elementos superiores e inferiores se
percibe con bastante claridad en la historia de la religién
griega, en la que el elemento profético fué siempre muy
pronunciado y se manifesté tanto en el ordculo de Delfos
—que se habia convertido en un sistema institucional de
gran importancia— como en la orgidstica religiéon dionisia-
ca y en el culto mistico de los érficos. Pero sobre todo, en-
cuentra su mis alta expresidn en la filosofia griega misma,

No diré nada més por el momento de este aspecto de la
tradicion religiosa griega, ya que a pesar de su importancia
en la historia del pensamiento no es posible considerarla
como una tipica religién profética. En el mundo semitico
més bien que en el occidental encontramos el tipo clésico
de religién profética y también el ejemplo mas completo
de relacién entre la institucién religiosa de la profecia y
el orden social de la cultura.

~ Este profetismo semitico se ha incorporado hasta cierto
punto a nuestra propia tradicién religiosa a través del An-
tigno Testamento que vincula la religion de Israel y el
Cristianismo. Pero la continuidad de la religién profética se
conserva también en su medio semitico original, en la tra-

® En su reciente Companion to the Pre-Socratic Philosophers, la
efiorita K. Freeman escribe lo siguiente (p. 121):

¢ “Hubo sin embargo una manifestacién sobrenatural que Heréclito
-aprobaba: las respuestas oraculares. Habla en términos muy con- |
ceptuosos tanto del Oriculo de Delfos como del de la Sibila. Creia,
-por tanto, en la profecia y que los poderes divinos podian hacer uso
g instrumentos convenientes para hacer conocer el futuro. Es probable
ue él se creyese uno de estos maestros y considerase la expresién
soracular como la mas apropiada para lo que queria expresar, El respeto
_por el Oréculo dé Delfos se convirtié en una tradicién en el pensa-
miento filoséfico; y persistié cuando la creencia én Delfos decafa .y
se la atacaba despiadadamente. Sécrates profesaba absoluta confianza
‘en los dioses a pesar de que el Ion de Euripides nos muestra cudn
lejos habia llegado el escepticismo de fines dél siglo v; y Platén
todavia concede a Delfos un puesto de honor en La Repiblica.”

3

3 Maulana Jalaluddin Rumi, el gran poeta persa y santo musul-
mén, nacié en Balkh en 1207 y murié en 1273 en Konieh, Asia Menor,
donde fundé la famosa orden de los derviches de Meulevi, cuyos
descendiéntes han sido desde entoncés jefes.

4 Abd al Qadir al Jilani (que muri6 en 1166}, fué fundador de
la orden Qadirita ¥ uno de los mas grandes y populares santos mu-
sulmanes. Su tumba, en Bagdad, es todavia lugar de peregrinaje.
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dicién del Islam, que es la tradicién del profeta por exce.:

lencia.
De aqui que en la historia del Islam pueda estudiarse en

conjunto este campo de fenémenos religiosos mejor que en’
las culturas primitivas o en la nuestra, porque la cultura.
isldmica se ha preocupado siempre, mucho més que la cul-
tura de Occidente, por la naturaleza especifica del don

profético, y al mismo tiempo se ha sentido mucho més cé

moda en el mundo primitivo de la magia y la adivinacién

de cuya existencia casi se habian olvidado los fil6sofos y

los tedlogos.

En contraste con los griegos y los

cultura arcaica, los pueblos semiticos de los tiempos hlsté

ricos no se interesaron profundamente en el problema del.
orden de la naturaleza. Concibieron el mundo de un modo
mucho més primitivo, como un campo de batalla de fuerzas

en lucha y de poderes sobrehumanos que debian ser apla-

cados y obedecidos mis bien que controlados y compren- |
1. vertirse en el comienzo de la regién que le sigue.

didos. El mundo semitico tradicional no era el mundo del

Mediterraneo donde los dioses son amigos de los hombres -

y coronan sus trabajos con la vid y el olivo, sino el mundo
del desierto donde el hombre sélo existe sufriendo y esta
siempre a merced de poderes extrafios. En un mundo asi
hay poco campo para el calculo racional; la vida es gober-

nada por el destino y el azar, la suerte y el coraje persona- '

les. Y el hombre sensato no confia mucho en su propio va-

lor sino que busca ayuda en los consejos y avisos sobre- | -
. ordenadas. Y estos contactos ocurren en dos direcciones:

naturales, en la adivinacién y en una obediencia implicita
—e incomprensible— a la voluntad divina. Sin duda los se-
mitas ocuparon los viejos centros de la cultura arcaica;
construyeron ciudades.y fundaron reinos e imperios. Pero
no es aqui’'donde ha de encontrarse la fuerza dindmica de

su cultura: las raices de su vida espiritual estin en otra
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parte. Una y otra vez se levanta el viento del desierto y
un nuevo movimiento de inspiracién profética viene a de-
yribar imperios y a dar nueva vida a las culturas estable-
cidas.

- Este papel histérico de la profecia y de los movimientos
roféticos como factor periédico en la cultura semitica ha

~ sido explicitamente reconocido por el pensamiento isldmico.

En particular Ibn Jaldin, €l famoso historiador 4rabe
ue escribié en el norte de Africa a fines del siglo xiv
(1332-1406 ), basa toda su teoria de la historia en la influen-

" cia dindmica de sucesivos movimientos proféticos, de modo

que su teoria de la profecta se vincula estrechamente a

que ~UL1 Qi€Cla S Vvincuia estrecld

~su teorfa del cambio césmico y sociolbgico.®

El mundo, dice Ibn Jaldin, es un proceso de cambio
sin fin en el cual los sucesivos estratos de la realidad estin
unidos entre si y se convierten en los que le siguen hacia

- arriba y hacia abajo, en forma tal que siempre el que ocupa

el ultimo grado de cada regién de la realidad puede con-

En esta jerarquia del ser el hombre representa el Gltimo

- grado de la regién de la realidad animal y el comienzo
- de un mundo superior de realidad espiritual. “Este es el
. comienzo de una regién que se extiende del hombre hacia

adelante, y aqui termina lo que podemos observar directa-

‘" mente.”

El alma humana por lo tanto tiene contacto con las re-
giones que estdn mas alla de ella, como las otras existencias

6 La filosofia de la historia de Ibn Jaldin se halla en su Mugad-

" dama, compuesta en 1377, traducida por W. McGuckin de Slane bajo

el titulo de Prolegoménes, 3 tomos, 1863-8, cf. especialmente vol. I,

. pig. 184-220. [Cf. José Ortega y Gasset: Abenjaldiin nos revela el

secreto (Pensamientos sobre Africa menor) en El Espectador VIII,
p 11-53, Revista de Occidente, 'Madrid, 1934. N. peL Ebp.]
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hacia abajo, a través del cuerpo, con el mundo de los sentj
dos, y hacia arriba, a través de la mente, con el mundo d
los espiritus. Hay almas cuya debilidad las confina al cono.
cimiento del mundo sensible y a los campos del conoc;
miento accesibles a la imaginacién y a la razén discursiva
Y hay otras que son capaces de una comprensién pura
mente espiritual, de trascender lo sensible.y el conocimien-:
to imaginativo de las cosas particulares. Y finalmente estin
las almas que poseen el poder de pasar del mundo humane’
al espiritual: se convierten temporariamente en espiritus
puros, oyen voces espirituales y reciben inspiracién di
vina. Son las almas de los profetas a quienes Dios ha
creado como caminos de acceso entre El y sus criaturas
para instruir a los hombres y guiarlos en el camino de la-
salvacion, '
Estas son, en consecuencia, las fuentes Gltimas de los
movimientos creadores en la historia y en el mundo del
hombre, asi como el alma mueve al cuerpo y el mundo
espiritual cambia el mundo de la materia inanimada. Tales
profetas son raros; no sin trabajo y dificultad alcanzan el
momento de la visién y el relimpago de'la'inspiracién.
Sin embargo, la capacidad de vision, el poder de pasar
del mundo material al espiritual, existe potencialmente en 1'1 ‘
naturaleza humana considerada en conjunto.
Por tanto podemos suponer que encontraremos una serie
de grados intermedios entre el profeta, el hombre pura-
mente espiritual, y el tipo mas bajo, completamente sumer- .
gido en el mundo de los séntidos. En esta regién interme
dia Ibn Jaldtn coloca todos aquellos fendémenos de adivi--
nacion, clarividencia y autohipnosis que son tan caracteris-
ticos del hechicero primitivo y que conservaron mucha im-
portancia y prestigio en la sociedad islamica medieval
Sostiene Thn Jaldin que también esos fendmenos son signos:

o la naturaleza espiritual del hombre, formas imperfectas
de inspiracién que, a diferencia de lo que ocurre con los
Profetas no se liberan del poder de los sentldos y la ima-
ginacion.
La més alta de estas formas de inspiracién que estos
hombres pueden alcanzar se consigue con ayuda del len-
guaje rimado o ritmico por el cual el adivino puede apar-
tarse de los sentidos y obtener alguna fuerza para su limi-
tada participacién en lo espiritual. Y todavia por debajo
de ellos estan los adivinos o mediums comunes que necesitan
de algln objeto o imagen sensible para estimular su ins-
piracién o facultad intuitiva.

Finalmente, la expreswn mas simple y rudimentaria de
I facultad de visién, comtin a todos los hombres, es la que
ocurre en los ensuefios cuando al dormir se suspende tem-
porariamente la actividad de los sentidos, sin ninguna in-
tencién ni control deliberados por parte del que suefa.

En este estado, dice Ibn Jalddn, el espiritu se retira de
sus sentidos externos y retorna a sus poderes internos y a
las formas guardadas en la memoria, y de alli provienen,
por combinacién y seleccién, esas formas imaginarias que
el que suefia percibe. Pero a veces, no obstante la resistencia
de sus poderes internos, el alma puede volverse por un
momento hacia su esencia espiritual, y percibir formas por
intuicién espiritual, porque asi ha sido creada. Entonces la
imaginacién toma estas formas y las presenta como son
esencialmente o las reviste de formas simbélicas imagina-

rias. Y asi hay tres tipos de ensuefio que corresponden a

los tres tipos de naturaleza espiritual.

Est4 el ensuefio sin sentido y confuso que se debe a la
~ actividad incontrolada de la mente que trabaja con las

formas guardadas én su memoria sin ningin fondo m4s

profundo de aprehensién espiritual; en segundo lugar, el
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ensuefio simbdlico, en el cual la imagen sensible guarda
una relacién aniloga o simbdlica con alguna idea espiri
tual superior que el anélisis y la interpretacion pueden des.

cubrir; y finalmente, el ensuefio verdadero, que ilumina
de inmediato con un reldmpago de conocimiento espiritual

y por tanto es més afin a la genuina inspiracién profética

que cualquier otra experiencia normal del hombre.

Esto es un resumen muy breve e inadecuado de la posi- -

cién de Ibn Jaldin, pero basta para mostrar la forma no-
table en que integra los diversos fenémenos de la profecia,
inspiracién y adivinacién con su sistema de pensamiento

y
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ocupa una posicidn central, casi inica, no sélo entre Oriente

y Occidente sino también entre el punto de vista cientifico

moderno y la actitud receptiva e ingenua de la cultura pri-
mitiva. Desde el punto de vista puramente religioso, sin
embargo, ha sido superado por otro gran filésofo musul-
mén, Al Ghazali (1058-1111), pensador que traté los mis-
mos problemas con no menos sutileza y aun con mayor

profundidad e intuicién, pues el mismo Al Ghazali fué

un genio religioso de primer orden, como San Agustin, que
no estudié los fenémenos religiosos desde fuera sino que
escribié sobre cosas que habia conocido bajo el influjo
de una experiencia que transformé su vida.”

Ningin filésofo ha tenido, en efecto, una concepcion mas
clara de los limites de la razén y la imposibilidad de co-
municar con argumentos logicos la naturaleza esencial de

7 En Al Ghazali the Mystic, de Margaret Smith (Londres, 1944},
hay una buena descripcién de la vida y personalidad de. Al Ghazali.
La mayoria de mis citas proceden de la historia de su desarrollo espi-
ritual e intelectual —Al Mungid min al Dalal— escrita por él mismo;
libro que, escribe D. B. Macdonald, “es tinico en 4rabe por la agudeza
y la plenitud de. su autorrevelacién”. En la medida de lo posible
he citado la traduccién del Dr. Macdonald.

aun-
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as realidades espirituales que conciernen directa y nece-
ariamente a la religién. Pero al mismo tiempo nada podria
ser més decisivo que su rechazo de la actitud puramente
tradicionalista tan comiin en el Islam. “No debe esperarse
escribe— el retorno a una fe tradicional una vez que se la
ha abandonado, ya que la condicién esencial del que pro-
fesa una fe tradicional es no saber que es tradicionalista. Si
sabe que €l vaso de su fe tradicional se ha roto, la rotura
no puede componerse, y la abertura no tiene arreglo o unién
posibles a menos que el fuego lo funda y se le dé nueva
forma™.® ‘
La verdad religiosa,

, por tanto, no puede ser descubierta

10 pu
por la filosoffa ni ensefiada por la tradicién. Puede encon-
trarse s6lo por esa visién directa de la realidad espiritual
que es la experiencia profética. “Quien no tenga esta expe-
riencia no la conoce, y es dificil que pueda concebir su
posibilidad, de la misma manera que el hombre que ha

nacido ciego no puede comprender lo que significa el

“color.

“Es imposible creer en la profecia sin admitir la exis-
tencia de esta intuicién espiritual. Porque creer en el pro-
feta es admitir que hay, por encima de la razén, una
esfera donde se revelan las verdades de la visién interna,
més all4 de la comprensién de la razén, de la misma manera

que las cosas que se ven no son percibidas por el sentido
~ del ofdo, ni las cosas que se comprenden por el del tacto”.

Cualquier otro punto de vista reduce al profeta al nivel

~de un sabio instructor de hombres, convirtiendo la re-
- ligién en filosoffa.

Asi el verdadero conocimiento espiritual que es la cien-

cia de los santos deriva de la luz que arroja la ldmpara de

8 Trad. D. B. Macdonald, The Religious Life and Attitude in
Islam, p. 180 {Chicago, 1909).
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la profecia. “Y no hay sobre la faz de la tierra otra Iy
que la de la profecia en donde pueda buscarse iluming
ci6n”. En todos los tiempos y bajo cualquier régimen ha
existido hombres asi iluminados. “Dios no priva de ello
a este mundo porque, segin la tradicién, ellos sostiene
el mundo y atraen a él las bendiciones del cielo. ‘Por ellg
se obtiene la lluvia y por ellos se recibe el sustento’ .
Todo lo que haya de verdad espiritual en la filosoffa
en las religiones deriva de esta fuente, aunque esté mez
clado y corrompido por la vanidad de la tradicién y de lo
razonamientos humanos. Pero el hombre que abandon
el razonamiento humano y sigue el camino de los santo
limpiando su mente de todo lo que no es Dios, progresan
do en la oracién y la perfeccién espiritual, llega al fin a la-
intuicién suprema de la realidad divina que no puede de.-
finirse en términos l6gicos o describirse con palabras, sing
que sélo podemos decir con el poeta:

tarea y el limite de la razén, que no puede ir més
l4 salvo para hacer saber lo que el médico le ha en-
adO”-n
De este modo Al Ghazali basa su apologética en el hecho
e la profecia y el carécter irracional de la experiencia reli-
josa, mas directa y drasticamente que ningln otro filésofo
la religién.
_ A primera vista, por tanto, su posicién parece diametral-
ente opuesta a todo lo que entendemos por Teologia
tural. No sélo al racionalismo teolégico de su gran adver-
rio Averroes, sino también a la teologia de Santo To-
4s, a quien Don Miguel Asin Palacios considera su dis-
Pulo.IZ
Sin embargo, como Al Ghazali identifica pricticamente
a profecia con la intuicién mistica y considera a ésta como
na facultad innata del alma humana, llega en dltima ins-
tancia a una Teologfa natural de tipo muy mistico.
- Su teoria no es, en el fondo, mas irracional que la de los
tisicos. No menos que el hombre de ciencia apela a la
experiencia y a las pruebas experimentales. En efecto, el
mismo Al Ghazali llama la atencién sobre la similitud de
los dos casos y sefiala que tanto la astronomia como la
medicina no dependen del razonamiento abstracto sino
de la observacién de hechos y estados que pueden estar
bastante mds all4 del alcance de nuestra experiencia or-
dinaria, como por ejemplo en el caso de los fenémenos
astronémicos que ocurren solamente en intervalos muy es-
paciados. _
De la misma manera, el hecho de que la profecia, la
inspiracién y las formas superiores de la intuicién espiri-

“Y ocurrié lo que ocurrié y yo no menciono;
Por tanto pensad en algo bueno y no preguntéis por el Bien.”

“A quien no le ha sido concedida la experiencia real de
nada de esto sélo puede conocer de nombre la esencia de-
la profecia. Porque los milagros de los santos son en realidad
los comienzos de los profetas”.:® ‘

De aqui que “ los profetas sean los médicos de las enfer-
medades del alma, y que la tnica utilidad y autoridad de
la razén consista en ensefiarnoslo y en dar testimonio de la
verdad de la profecia y de su propia incapacidad de ver lo
que la mirada de la profecia puede alcanzar. Deberia to-
marnos de la mano y confiarnos a la.profecfa como el ciego-

es confiado a sus guias y el enfermo a sus médicos. Esta es ‘
11 Trad. op cit., p. 192.

2 Cf. M. Asin Palacios: El averroismo teoldgico de Santo Tomds
e Aquino (1904).

® Op. cit, p. 186.
0 Op. cit., p. 187.
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tual sean fendmenos raros, fuera de nuestra experiencia

comun, no significa que sean increfbles o irreales. El co.
nocimiento supremo puede ser el conocimiento més raro y,:

sin embargo, al mismo tiempo el tipo supremo de realidad

de verdad. ;Y cudl es entonces el valor de una teoria
y é

religiosa que desecha el testimonio de los santos o el de un
sistema metafisico que cierra los ojos a las fuentes de ver.
dad espiritual? ¢No es tan fundamentalmente irracional

como una ciencia fisica que deseche el estudio de los hechos
de la naturaleza y se contente con libros de texto, argu.

mentos abstractos y definiciones légicas'r’

He discutido el punto de vista de Al Ghazali con cier-

AAT LasLULILAY paste L Al

ta amplitud no sélo porque es un exponente clasico de la

religién de tipo profético que ha ejercido enorme influencia
en el desarrollo religioso de una de las grandes culturas
del mundo, sino tamblen porque poseyé una inteligencia

ciftica muy cultivada y fué completamente consciente de
las implicaciones de su teoria religiosa y de las objeciones
a que estaba expuesta.

“Porque —dice— una sed de comprender las esencias

verdaderas de las cosas me caracteriz6 desdé mis primeros -
dias; un don natural de Dios y una disposicion que El

implanté en mi naturaleza, sin eleccién ni proyecto de mi
parte, hasta que pude librarme de la traba de la conformidad
y mis creencias heredadas se derrumbaron cuando era to-
davia casi un muchacho”.

A pesar de todo su escepticismo y curiosidad intelectual, ~

Al Ghazali dié mucho mayor importancia a los hechos de la
experiencia religiosa y a la inspiracién profética que la que
le dieron los tradicionalistas ortodoxos y los escolasticos,
que representan la otra y mis antigua tendencia del pen-
samiento isldmico. Porque Al Ghazali consideraba la ex-
periencia profética no como un hecho aislado y remoto,
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sino como el ejemplo més sobresaliente de visién espiri-
tual, directa com@in a los misticos y a los santos, y accesible
a todos los hombres llamados al camino de la perfeccién y
la vida contemplativa.

No obstante, a pesar de la bien marcada oposicién de
estas dos tendencias —representada por el misticismo de las
confraternidades derviches y por el tradicionalismo de las
sectas puritanas—, ambas coinciden en aceptar la expe-
riencia profética como hecho religioso esencial y basico.
Esto no es peculiar del Islam. Casi todas las controver-
sias entre tedlogos acerca de la experiencia religiosa pueden
reducirse en ultima instancia a la diferencia entre los tra-
dicionalistas que apelan a la autoridad tnica de una ins-
piracién profética particular y los misticos que pretenden
un acercamiento directo a la visién espiritual por medio
del ascetismo y la vida contemplativa. Sélo una filosofia

- no religiosa niega in toto la validez de la experiencia re-
ligiosa.

En la medida en que la experiencia religiosa es esencial

‘a la religién, el tipo profético, ya sea en el sentido mis
~amplio 0 en el maés estricto, es el drgano religioso funda-
- mental, necesario y universal. En toda religién la finalidad
' religiosa de una cultura est4 determinada por la misién y

la inspiracién de sus profetas y por la vision y experiencia
espiritual de sus misticos. Cuando estos érganos vitales

fallan, la religién se vuelve secular, es absorbida en la tra-

dicién cultural hasta tal punto que se identifica con ella,
y finalmente llega a ser sélo una forma de actividad social y
acaso hasta sierva o complice de los poderes de este

“mundo.

Sin duda este rebajamiento de la religién puede ocurrir

en el brgano profético mismo, como en el caso de los fal-

sos profetas, contra los cuales Jeremias escribié: “Una cosa
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asombrosa y horrible ha ocurrido en la tierra; los profetas
profetizan falsamente y los sacerdotes gobiernan por medig

de ellos; y a mi pueblo le gusta que asi sea; gqué haréis a
final de todo esto?”

El peligro caracteristico de la profecia como institucién
social religiosa no es, sin embargo, la tendencia a una con
formidad social excesiva, sino un exceso de individualismo
y su posibilidad de convertirse en vehiculo de toda clase
de fuerzas antisociales revolucionarias y destructoras.

Vemos esto con bastante frecuencia en la historia del Is
Jam desde los tiempos de al-Muganna, el profeta velado de

Jurasén, y Babak el Juramita, en los siglos v y 1x, hasta .

el sudanés Mahdi de fines del siglo x1x. Y en cualquier otro
periodo de la historia es posible sefialar una relacién con

tinua entre los movimientos proféticos y revolucionarios. Por

ejemplo: los taboritas de Bohemia, los anabaptistas de Miins
ter en 1534, los hombres de la quinta monarquia en la Ingla
terra del siglo xvir y muchos otros olvidados adalides de
causas perdidas que han pretendido tener una misién divina
para vengar la injusticia social y establecer el reino mile-
nario de Cristo y sus santos. Este elemento profético tam-
poco falta del todo en el movimiento revolucionario mo-
derno, a pesar de su caricter profundamente secular.

Rousseau mismo es un ejemplo notable del tipo profético

secularizado, y los adalides de la Revolucién Francesa,

sobre todo Robespierre y Saint Just, fueron los califas de

este Mahdi humanitario.

Aun en el siglo xix, a pesar de que Lamennais, Victor
Hugo y muchos hombres de menor importancia fueron pro--
fetas fracasados que no consiguieron despertar un verdadero .

entusiasmo religioso, indudablemente el movimiento de la

revolucién social en conjunto debe mucho de su poder a
fuerzas que no son ni politicas ni econdémicas y que se ori-
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inaron en los estratos mis profundos de la conciencia,
. ast hemos visto la extrafia paradoja del movimiento
arxista, que tiene muchas caracteristicas de una nueva
eligién profética a pesar de su ideologia materialista y de
i ética secularista.

En los movimientos revolucionarios la disociacién del
rincipio mesidnico o carismético con respecto a su fondo
ligioso no es peculiar al marxismo. Hemos visto que tam-
ién ha ocurrido en el nacionalsocialismo aleméin que uti-
z6 deliberadamente el principio carismatico del liderazgo
ara movilizar las fuerzas inconscientes latentes en el hom-
bre civilizado y transformarlas en instrumentos de poder.
n verdad no hay nada nuevo en este intento de explotar
s pasiones religiosas por amor al poder, y si hemos de
eer a Jos historiadores ortodoxos, los dwat de los “ismai-
anos” y los “asesinos” * de la Edad media eran tan faltos
e escripulos y compasién en su propaganda revolucio-
aria como lo son los agentes de cualquier partido totali-
rio moderno. Lo nuevo es el descubrimiento de que esta
plotacion de las fuerzas subterrineas del inconsciente
colectivo es todavia tan posible en una cultura secular

cientifica y racionalizada como lo fué en una sociedad re-

ﬁgiosa. Cuando los profetas callan y la sociedad no posee
ningtn canal de comunicacién con el mundo divino, toda-
via queda abierto el camino hacia las mayores honduras, y
os frustrados poderes espirituales del hombre encontra-

13 La rama ismailiana de los shiitas inici6 la oposicién al Califato
e los fatimitas en el norte de Africa y Egipto y lo continu6 con un
nmenso movimiento subterrdneo contra el Islam ortodoxo, por todo
| Oriente, desde el siglo 1x al xm. Este movimiento di6 origen a la
nueva propaganda” de terrorismo organizada por Hasan-i-Sabbah y a
2 orden o partido de los “asesinos” que tuvo su centro en Alamut,
‘ersia, y en Banias, Siria, desde fines del siglo x1 hasta 1256, cuando
lamut fué destruido por los mogoles.
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100 RELIGION ‘ mente social: una especie de magistratura decorativa y ho-

poraria. Cuando se alcanza este punto, los elementos es-
Pirituales vivos de la sociedad se desvian de la religién
oficial; ya sea hacia una forma negativa de profecia que
niega la religién, como la de Lucrecio, o hacia alguna
pueva fuente de revelacién que surge como un manantial
en el desierto.

rin escape en la ilimitada voluntad de poder y des.
truccidn.

En el pasado el hombre ha sido muy consciente de ese-
peligro y ha intentado protegerse fortificando el depbsit
original de revelacién profética con toda la autoridad de:
la tradicién social y las formas institucionales. Asi el Islam,
la tipica religién profética, es también un ejemplo clésico
de tradicionalismo, de modo que cualquier dicho del Pro.
feta y de los compatfieros del Profeta, cualquier accion, cos
tumbre o decisién, ha sido registrada, comentada e inter
pretada dentro del vasto edificio de la teologia ortodoxa y-
del derecho canénico. Aqui la fuerza revolucionaria del-
movimiento profético ha ejercido una influencia estabi. -
lizadora en el desarrollo posterior del Islam, como la lava

derretida que surge del volcin se torna més fuerte y mas

¢]
‘-‘

e
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durable que cualquier roca comin.

Sin embargo el profeta, por lo general, no esté solo como
Gnice 6rgano espiritual de una cultura evolucionada. Su
oficio es equilibrado por el del sacerdote que normalmente
actiia como principio regulador autorizado en la religion
y como vinculo institucional entre la religién y la cultura,
El Islam es casi tnico en su subordinacién del sacerdocio a |
la profecia, y también aqui los Ulema —la clase de teolo-
gos y peritos en derecho candénico— ocupan un lugar muy
importante en la cultura musulmana.

En las otras religiones universales, y aun més en las re-
ligiones politeistas de las culturas arcaicas —como las de }©
Mesopotamia, Asia Menor y América Central—, el sacer- |
docio se convirti6 en érgano religioso primario de la socie-
dad, absorbiendo o subordinando la funcién profética. Sin
embargo, cuando esta tendencia alcanza su maxima evo-
lucién, como en la religién de la antigua Roma, el sacerdocio
pierde su vitalidad y se convierte en una institucién pura-




CAPITULO V

E1L SACERDOCIO COMO ORGANO CULTURAL TIPICO DE LA RE-
LIGION. SU IMPORTANCIA COMO INSTITUCION FORMADORA DE
CcULTURA. EL SACERDOCIO COMO PRIMERA CLASE PROFESIO-
NAL CULTA. SU ESTRECHA RELACION CON EL SURGIMIENTO
DE LA CULTURA ARCAICA EN LA MESOPOTAMIA Y EN OTRAS
PARTES. El, TEMPLO COMO CENTBRO DE VvIDA cCivica. EL
SACERDOTE COMO ESPECIALISTA DEL RITO Y DIRECTOR DEL
SACRIFICI0. CONCEPCIONES PRIMITIVAS DE LAS FUNCIONES
GOSMICAS Y SOCIALES DEL SACRIFICIO. EL DESARROLLO CLA-
SICO DE ESTOS CONCEPTOS EN LA RELIGION HINDU. TRANSK-
CION DE LA TECNOLOGIA RITUAL A LA METAFISICA RELIGIOSA,
EL VEDANTA COMO REALIZACION Y TRASCENDENCIA DEL
ORDEN RITUAL, EI BUDISMO COMO REACCION CONTRA LA
DOCTRINA DEL SACRIFICIO Y EL PREDOMINIO DEL SACERDOCIO.
SIN EMBARGO, EL ORDEN MONASTICO BUDISTA ES HEREDERO
DE LA TRADICION BRAHMANICA. LLA TENDENCIA A LA NE-
GACION DEL MUNDO QUE CARACTERIZA AL BUDISMO NO LE
IMPIDE INFLUIR SOBRE LA CULTURA, Y EL MONASTICISMO
BUDISTA ES UNA GRAN INSTITUCION CULTURAL. TENDENCIA
DEL BUDISMO A VOLVER A TRADICIONES MAS ANTICUAS. TEN-
DENCIAS INTELECTUALES GENERALES DE LA INSTITUCION DEL
SACERDOCIO. RELACIONES ENTRE EL CLERO Y LAS CLASES
CULTAS EN LA CULTURA OCCIDENTAL.



Carituro V

LAS FUENTES DEL CONOCIMIENTO RELIGIOSO
Y LOS ORGANOS RELIGIOSOS DE LA SOCIEDAD

(1) EL SACERDOCIO Y EL SACRIFICIO

1

De todos los érganos sociales de la religién, el sacerdo-
io es el que tiene influencia més directa y perdurable en
a cultura. El sacerdocio representa la religién corporizada
n una institucién estable que forma parte integral de
a estructura de la sociedad y asume responsabilidad co-
ectiva para la vida religiosa de la comunidad.

De ahi la enorme importancia del sacerdocio como ins-
titucién formadora de cultura. En tiempos antiguos fué la
“inica institucion que tenia conciencia de su funcién cul-
tural y que podia controlar todo el sistema de la vida
social y guiarlo hacia un fin espiritual.

- El sacerdote no es sélo el adalid religioso de la comu-
nidad. Es también guardidn de sus tradiciones sagradas y
maestro de una técnica sagrada.

Desde el principio las relaciones entre la comunidad y
los poderes divinos se consideraron como algo que re-
querfa experiencia y preparacién técnica. Junto con las
inspiradas manifestaciones de los profetas estaban las for-
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mulas sagradas y los ritos que incumbian al sacerdote. Ty
les férmulas y ritos se encuentran en las formas mas prim;

tivas de cultura que conocemos y que al evolucionar 1z
civilizacién crecen en mimero y complejidad hasta llega -
finalmente a constituir el tema principal de un inmensq

sistema de conocimientos que fué la dnica preocupacié
de una clase poderosa y culta.
La existencia de una clase de este tipo se vincula es

trechamente a los origenes de la civilizacién. Las primeras-
formas conocidas de cultura superior en la Mesopotamia

y el Egipto ya poseian sacerdocios poderosos y sumamente
organizados. Esto no es excepcional: lo mismo se encuen

tra en todo centro de cultura arcaica, tanto en el Viejo-

como en el Nuevo Mundo, desde el Egipto hasta Yucatin,
mientras que las culturas secundarias y posiblemente de.

rivadas de un tipo no tan bien desarrollado —como las de
Polinesia, Africa occidental, Nuevo México y Florida— mues--

tran un desarrollo paralelo en un plano inferior.

En conjunto, este tipo de cultura sacerdotal debe con-

siderarse como la tradicién bésica de la civilizacién univer-

sal, de la cual dependen o derivan todas las formas exis- -

tentes de cultura superior. Los primeros centros de esta
cultura en el Cercano Oriente —en Mesopotamia y Siria, en
‘Egipto y Creta— tuvieron contacto entre si desde tiempos

prehistéricos. Ya en el tercer milenio a. J. C. toda esta 4rea -

se transforma en un orbis terrarum civilizado en el cual
los diferentes centros de civilizacién se relacionaban entre si,
estimuldndose e influyéndose reciprocamente en su des-
arrollo material e intelectual. Entre este foco de civilizacién
y el centro de cultura arcaica contemporanea situado en
el valle del Indo, cuya existencia se ha descubierto recien-
temente, hubo a'gtin contacto y considerable paralelismo en
sus desarrollos.
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Y si bien el desarrollo de la civilizacién arcaica en el
worte de China parece ser mucho més reciente, hay razén
ara creer que se relaciona con el mismo movimiento de

“cultura que debié mucho —aunque no sabemos cuénto—
“a la lenta penetracién de la influencia occidental. Por otra

arte no tenemos ninguna prueba satisfactoria de que las

culturas del Nuevo Mundo tuvieran algin contacto o de-
‘pendencia con las del Viejo. No obstante, la cultura maya
‘de América Central es un ejemplo tipico de cultura sa-
_cerdotal, y muestra una sorprendente similitud, en varios

aspectos, con las del Viejo Mundo, de modo que al pare-

‘cer esta fase sacerdotal no es mera caracteristica de un

desarrollo histérico particular, sino una condicién indis-
pensable para la aparicién de una cultura superior en cual-
quier parte del mundo y en cualquier edad.

Asi la caracteristica esencial de esta civilizacidn arcaica
es la existencia de un sacerdocio culto cuyo predo;hinio
dié a toda la cultura un caricter marcadamente teocratico.
En la mayoria de los casos la sociedad tiene su centro en la
ciudad sagrada y en el templo de la ciudad cuyo dios era
duefio y gobernante de la tierra. El servicio de los dioses
proporcionaba el marco y la estructura ritual que ordena-
ba la vida de la comunidad.

En Mesopotamia habia tales ciudades-templos en el
cuarto milenio a. J. C. Las primeras tablillas descubiertas
en Urukh bajo el gran templo de la diosa madre prueban
que ya en este periodo el templo era también centro de
organizacién econémica y de saber. El surgimiento de estas
ricas y cultas corporaciones de los templos, que poseian
archivos y escuelas y todos los instrumentos de la erudi-
cién, fué de importancia decisiva para la historia de la
cultura, pues abriercn el camino para la acumulacién siste-
mética del saber y el cultivo de la ciencia y la literatura.
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Pero no fué de menor importancia para la religion, ya

que la aparicién del sacerdocio creé un principio de orga. -

nizacién social dentro de la esfera religiosa y tendié 3
sustituir las incalculables actividades individuales del pro.
feta, el hechicero o el prestidigitador, por un sistema or.
denado de relaciones jerarquicas.

Cuanto mas se desarrolla este principio de organizacién,
mis se estrechan las relaciones entre la ley del rito, la mito-
logia y la doctrina, hasta que finalmente se integran en
un sistema mas o menos coherente.

Esta integracién implica un grado aun més alto de pre-
paracién y especializacién intelectual, de modo que las
grandes ciudades con templo como Helibpolis y Menfis
en Egipto, o Ur, Lagash y Nippur en Mesopotamia, se
convirtieron en centros de saber en los que se cultivaban
sistematicamente las ciencias astronémicas y matematicas,
lo mismo que la Teologia y el rito.

2

Sin embargo, la funcién principal del sacerdote no es
la de ensefiar sino la de ofrecer sacrificios. El sacrificio
es el vinculo de contacto vital entre el pueblo y sus dio-
ses; y el sacerdote es el director del sacrificio.

Sin duda, el sacrificio puede parecer en sus origenes
uno de los actos religiosos mas simples y espontaneos, y
tan es asi que a menudo se lo ha considerado como crite-
rio de la religién natural. San Agustin afirma por un lado
la universalidad del sacrificio: “No hay pueblo sin sacri-
ficio”, y, por otro, la relacién esencial del sacrificio con la
idea de Dios: “Ningtn hombre ofrece sacrificio a ningtn
ser que él no juzgue divino”. '

Pero con el desarrollo del sacerdocio como institucién
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~social organizada, el simple acto del sacrificio llegd a trans-

formarse en un rito solemne y misterioso que reine a su

‘alrededor todo un complejo de practicas e ideas, con fre-
‘cuencia muy abstrusas, hasta que al final se desarrolla una
teorfa del sacrificio que llega a ser tanto o m4s importante
'que la Teologia misma, la teorfa de la naturaleza de los
“dioses. ,

Al mismo tiempo, el sacrificio puede convertirse en un
centro alrededor del cual cristalizan y se organizan los
conceptos mitolégicos.

En la Ciencia de la religién todavia se acepta préctica-
mente como valida la primera de las proposiciones de San
Agustin, pero la segunda se presta més a la controversia,
pues lo que sabemos acerca de la cultura primitiva su-
giere que hay una conexién entre el sacrificio y las cere-
monias magicas relacionadas con el aumento de la provi-
sibn de comida, ceremonias que no se dirigen necesaria-
mente a un ser divino. El ejemplo més conocido es el de
las ceremonias Hamadas intichiuma en las tribus de Austra-
lia Central. Estas ceremonias se refieren a la multiplica-

" cién de plantas y animales totémicos. Ritos similares aun-

que menos desarrollados, referentes a la provision de co-

mida, se encuentran en muchos otros pueblos y en muy .

diferentes niveles de cultura, por ejemplo en la caza mé-
gica de los indios americanos y en los ritos de fertiliza-
cién de los pueblos labradores. En todos estos casos la
ofrenda y la ceremonia son medios por los cuales el hom-
bre participa en el proceso misterioso de la naturaleza y
evoca y estimula sus fuerzas creadoras.

Cuando se tiene una alta idea de la naturaleza de los
poderes divinos, la ofrenda se concibe como sacrificio a
los dioses, pero cuando no ocurre de esta manera el rito
se realiza como misterio sagrado a través del cual el hom-
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bre entra en contacto con desconocidas e impérsonales
fuentes de vida. ' :

La institucién del sacerdocio tiene por tanto un origen
doble. Por un lado el sacerdote es el sirviente del dios,

el ministro del templo y el adivino que descubre la vo.-

luntad y mandato divinos. Es el constructor del puente y el
guardidn del umbral entre el mundo de los hombres
y el mundo de los dioses. Tiene poder para abrir y cerrar
los canales por donde la comunidad recibe las bendiciones
divinas y comparte asi en cierta medida el poder y pres-
tigio de los dioses.

3

El ejemplo més notable de esta especializacion de la
técnica del sacrificio y del rito se encuentra en la cul-
tura religiosa de la India, que posee una tradicién tnica e
intacta desde los tiempos prehistéricos. Hace miles de afos
esta tradicién sacerdotal fué codificada en un complicado
sistema que ya en su primera forma documental posee un
aura de antigiiedad inmemorial, de gran importancia no
sélo por la antigiiedad y la riqueza de la documentacién
que poseemos, sino sobre todo por la intensidad y persis-
tencia con que esta tradicién se ha continuado. En ninguna
parte la concepcién del sacerdote como director del sacri-
ficio ha sido elaborada tan detalladamente y con tanto
ingenio tebrico. La poesia y la mitologia, el rito y la magia,
la educacién y la ley, la filosofia y el misticismo, se entre-
lazan en un complejo disefio centrado en el sacrificio y con-
trolado y ordenado por el sacerdocio. La concepcibén pri-
mitiva de que la férmula sagrada posee potencia mégica
da origen a la teorfa del poder creador de la palabra‘di-
vina —el Brahman—, hasta que finalmente se llega a la
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ofte L4 34 .
entificacién filoséfica consciente de la mente iluminada
on el Atman —el Yo—, con el Brahman, la base principal
de todas las cosas y la tmica realidad supersubstancial

trascendente,

Todo este desarrollo desde el comienzo hasta el fin est
dominado por la teorfa del sacrificio. Es el sacrificio el

que };ace s;hr el.sol y controla el curso de las estaciones,
Por el sacrificio viven los dioses y por el sacrificio los hom-

Pero esta evolucién no puede considerarse como un pro-

ogia al misticismo. Por el contrario, el elemento religioso
s més pronunciado en la poesia religiosa del Rig Veda?
ue en la tecnologia ritual de los brahmanes. Sin embargo,
a magnifica poesia religiosa de los himnos del Rig Veda
s un elemento auxiliar de la técnica del sacrificio, y la fan-
astica especulacién migica de los brahmanes se relaciona
‘ nextricablemente con la sublime intuicién metafisica de las
Upanishadas.

Este desarrollo teologico de la teorfa del sacrificio se

3 ', 3 Id 0
‘vincula intimamente con el desarrollo sociolégico de la

* El Rig Veda, el més antiguo documento de la literatura religiosa
de la India, es una gran coleccién de himnos que forma parte de
la liturgia del sacrificio. Las Brahmanas son tratados en prosa sobre
los ritos como se los ensefia en las escuelas védicas, y las Upanishadas
consisten en discusiones misticas o filoséficas, originalmente afiadidas
a las Brahmanas y referentes a su significado esotérico. Ademéas del

g Veda ests también el Sama Veda, que contiene los versos que se
cantaban en el sacrificio del soma, el Yajur Veda que contiene las

’ férmulas del sacrificio, y el Atharva Veda, coleccion posterior de

encantamientos y hechizos de cardcter menos litrgico y maés popular

{ que los tres vedas més antiguos.

greso en linea recta de la magia a la religién o de la mito-
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institucién del sacerdocio que en la India, como en ningung

otra parte, pudo concentrar toda la energia intelectual y
social de la comunidad en el intenso cultivo y estudio de |
sus funciones especializadas. Es en realidad uno de los
ejemplos més notables de lo que puede suceder cuandy:
se permite que una élite intelectual se desarrolle libremente

como en el vacio, sin critica ni control social.

Y es tanto més notable cuanto que la clase sacerdota] .
hindt no se basaba, como la de Egipto y Mesopotamia, en |
la organizacién colectiva de un sacerdocio del templo. El

brahman fué esencialmente un sacerdote de familia y ad
quirié prestigio social y riquezas como capelldan doméstico
(purohita) de un jefe o de un rey. En consecuencia, el sa
crificio védico no era un acto civico oficial como los sa.
crificios del templo de la ciudad en el estado arcaico. Tenia

un caricter més individualista, ya que siempre se dirigia

a los intereses de alguna persona que sufragaba los gastos

de la ceremonia. La relacién social basica no era la del tem- |

ploy el Estado, como en el Cercano Oriente, sino la del
brahman y su patrén. En realidad la actitud de los sacer-
dotes poetas del Rig Veda no es distinta de la de Pin-
daro con respecto a los ricos y nobles caballeros que finan-
ciaban sus odas a los vencedores.

A primera vista esto no parece ser un punto de partida
muy alentador para la busqueda de la realidad eterna y
absoluta. Hay una enorme distancia entre el politeismo
extrovertido del Rig Veda con su sincero e ingenuo deseo
de riquezas, de larga vida y de triunfo, y la via negativa
expuesta por los grandes sabios y ascetas de las Upanisha-
das. Sin embargo, la transformacién de la literatura védica
—cuyas etapas conocemos en su totalidad— se realizé me-
diante la dialéctica del sacrificio.

En el primer periodo encontramos los elementos divinos
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del sacrificio, Agni y Soma —el Fuego Sagrado y la Liba-

" cién Sagrada—, adorados igual que los grandes dioses na-
" tivos del templo védico. Agni es el fuego: el fuego domés-
' tico, el amigo y protector de la familia; es el fuego del
- sacrificio, padre del sacrificio, sefior de la oracién, dador

de todos los dones buenos, padre de la inmortalidad; es el

- fuego ‘cHsmico que nace en el cielo, en la tierra y en el
_agua, generador de los dos mundos que ha llenado el cie-
lo y la tierra y el gran sol. Pero Agni es también el sacer-

dote, el Purohita de los Dioses, el Hotri de los Dos Mundos

que alimenta y mantiene 2 los dioses, al Cielo y a la Tierra
por un incesante ciclo de sacrificios. En consecuencia Agni
es el Sacerdocio mismo —el Brahman—, y el hombre que
oficia de sacerdote Jo personifica y coopera humanamente
con él, como vemos en la férmula del sacrificio: “Td, oh
Agni, eres encendido por Agni; sacerdote que eres, por un
sacerdote, amigo, por un amigo”.?

Asi en los Vedas encontramos juntos el utilitarismo préac-
tico de la teoria del sacrificio “do ut des”, expresado en su
forma m4s cruda: (“Aqui estd ]a manteca, dame las vacas”);
y por otro lado un sentido creciente de la significacién
cosmica del sacrificio como acto de comunién mistica por
el cual el sacerdote participa del misterio de la creaci6n.
Un vasto sistema de simbolismo dramético crecié gradual-
mente en torno al sacrificio, culminando en el simbolismo
del gran Altar del Fuego cuya construccién se describe con
minucioso detalle en los libros VI al X de los Satapatha
Brahmana — tal vez la ceremonia mds complicada que se
halle en un documento religioso.

Aqui el altar representa al mismo tiempo la estructura
del universo, el corpus védico y el cuerpo del divino crea-

2 Satapatha Brahmana XII iv. 3-5 (Sacred Books of the East,
XL1V, p. 189).
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dor y de la victima. Cuando la ceremonia ha terminado
se ha ofrecido el sacrificio, el sacerdote restablece la uni.
dad de-la creacién y devuelve la vida al desmembradg
cuerpo del Sefor de las Criaturas.

4

El desarrollo de este complicado sistema de simbolos
rituales tiende ineyitablemente a desplazar el centro de gra-
vedad religioso corriéndolo de las figuras de los dioses
antropomorficos al sagrado misterio del sacrificio como di-

vino e impersonal acto césmico, de modo que el poder :
del sacrificio llegd a remplazar al objeto del sacrificio

como tltima realidad divina. En este sentido Brahman sig.
nifica el poder magico o mistico inmanente tanto al sacer-
dote como al sacrificio, y encuentra su expresion mas di-

recta en la féormula sagrada y en la inspirada palabra de -
los Vedas. A medida que la atencién de los sacerdotes se
concentré en este misterio central, llegaron a tener una
conciencia de Ja importancia de la mente y del pensamien.
to en el opus divinum. Asi como el sacerdote jefe, llamado -

“Brahman” por antonomasia, se sienta aparte en silencio-

so recogimiento, vigilando Ja obra de los otros sacerdotes.

y dirigiéndoles en espiritu y conocimiento, asi es Brahman
en el proceso césmico el que Todo lo sabe y Todo lo
penetra, en cuya reflexiva contemplacién surge el mundo

de los dioses y el mundo de las criaturas, y en quien estin

el Ser, el Conocimiento y la Bienaventuranza eternos.
Al obtenerse este conocimiento, por primera vez en la
historia del mundo la ciencia ritual de los sacerdotes dié

origen a una verdadera Teologia natural. Pero el desarrollo ‘

no se detuvo en este punto. Casi simultineamente los maes-
tros del Brahman tuvieron la intuicién de la identidad del
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hman, que es el alma del universo, con el Yo del pen-
or. Esta es la doctrina fundamental de las Upanishadas.
palquiera que. sepa esto —Aham Brahma asmi: Yo soy
ahma— llega a ser el Todo. Ni los dioses pueden evitar
¢ llegue a serlo. Porque llega a ser el Yo de ellos”.®

Este fué un hecho revqucionario en la historia de la
gion hindd, porque de golpe hizo superflua la inmensa
uctura de la ciencia del ritual y la observancia del ce-
monial acumulado en torno al sacrificio, que empezaba
entirse como una carga demasiado pesada de llevar.
“Asi son, en efecto, —dice el Satapatha Brahmana—; los
esiertos y las hondonadas del sacrificio requieren cientos y
ntos de dias de viaje. Si alguien se aventura a entrar sin
ocimiento, lo atormentan el hambre y la sed, los agen-
es del mal y los demonios, como los malos espiritus ator-
ntan al tonto que se lanza a errar por una senda sal-
e; pero los que lo saben pasan de un dia a otro como
una corriente a otra y de un lugar seguro a otro y lo-
ran bienestar en el mundo de los cielos.” *

unque se considera a las Upanishadas como la quinta-
ncia de la miel libada de las flores del sacrificio por la
cesante actividad de los brahmanes y acumulada en el pa-
nl de los Vedas, son sin embargo el Vedanta —el fin de los
as—, en un noble sentido, ya que el descubrimiento
e la intuicién metafisica y la experiencia de la identidad
ascendente significan que se ha trascendido y superado
' todo el orden del ceremonial y la ley de las obras.

- El sacrificio externo es bueno; trae al hombre riqueza,
l@rga vida y progenie. Hasta lo lleva al mundo de los dio-

{#s. Pero “como aqui en la tierra todo lo que ha sido con-

- 3 Brihadaranyaka Upanishad 1, iv. 10 (S.B.E. XV, 88).
4 Satapatha Brahmana (traduccu’)n [inglesa] de Eggeling) 5?
;parte (X11, ii. 3, 12). (S.B.E. XLIV, 160.)
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seguido con esfuerzo perece, asi también perece todg
que se consiga para el mundo venidero por medio dg
crificios y buenas acciones realizadas en la tierra” 5

€s0s botes los sacrificios, los dieciocho en que se ha o

nado este ceremonial inferior. Necios quienes lo- ensalzaf :

como el bien supremo, pues estin -siempre su]'etos al
ve]ez y a la muerte. : ;

“Necios los que habitan en las tinieblas, en su prop;
presuncion, y, henchidos de indtil conocimiento, dan vug]
tas y vueltas, tambaledndose de un lado para otro, con
ciegos conducidos por un ciego.® »

“El" conocimiento inferior es el Rig Veda, Yajur Veda
Sama Veda, Atharva Veda, (la ciencia de) la fonética,
ley ritual, la gramética, la etimologia, la métrica, la astyg

nomia; pero el conocimiento superior es aquel por medm: :

del cual se comprende lo Indestructible.
“Lo que no puede ser visto ni agarrado, lo que no tien

familia ni casta, ni ojos, ni oidos, ni manos, ni pies, I |

eterno, lo que Todo Penetra, lo Infinitesimal, lo impere.
cedero, es lo que los sabios consideran como la fuente de
todos los seres.”?

“Considerando el sacrificio y las buenas obras como lo

mejor, los necios que no conocen bien mayor y habiendo |

gozado (su premio) en las alturas del cielo, ganado por las |:
buenas obras, entran otra vez a este mundo o a uno in-
ferior.

“Pero aquellos que en los bosques practican la peniten-

cia y tienen fe, que tranquilos y sabios viven de limosnas,
parten libres de pasiones y a través del sol llegan a donde

5 Chandogya Up. VIIL, i. 6. (SB.E. 1. 127.)
& Mundakae Up. 1, ii. 7-8. (S.B.E. XV, 81-2.)
7 Ib. 1, 1. 5-6. (27-8.)
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a la Persona inmortal cuya naturaleza es imperece-
»g
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rd. )
‘Que el brahman que ha examinado todos los mundos

ados por las obras, se libere de todos los deseos. Lo
eado no se consigue por las obras.”®

‘Asi como se trasciende la ley del sacrificio y la ciencia
| ritual, también se trasciende la funcién social del sa-
erdocio y todo el mundo de la cultura. FEl brahman se
nvierte en ermitafio, en asceta que renuncia al mundo y
a vida de sociedad para lograr iluminacién y liberacién.
fste ideal de religion trascendente, que estd por encima
la cultura y que se expresa por primera vez de modo
g;mmente en las Upanishadas, es también, o aun mas,
Jrracteristico de las nuevas disciplinas de salvacién fun-
dadas por Buda y Mahavira en el siglovr a. J. C.

© El budismo y el jainismo fueron creaciones de quienes,
10 siendo brahmanes, negaban a los vedas y a los dioses
VedlCOS — y en realidad a todos los dioses. Sin embargo,
i [os monjes budistas y los ascetas de Jain descienden de los
brahmanes y su pensamiento constituye una evolucién 16-
gica de la antigua tradicién de la religién hindd. En reali-
dad la gran hazafia de la India es haber creado una cultura
i la cual Ta religién de contemplacién pura, que delibera-
damente trasciende y niega todos los valores culturales,
ede florecer sin destrun- su propia base social. Para el
Emd1sta el mundo es malo, la vida es sufrimiento, nada es
permanente, todo es irreal y desalmado. Sin embargo la Ley,
eI Orden y el Buda quedan como guias y refugios seguros

Mundaka Up. 1, ii. 10-11. (32 )

e b, 1, il 12. (XV, 82.)
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a quienes —lo mismo que a los dioses de otlas lehglone
se dirige el culto y la oracién.

El budismo es una clase de brahmanismo sublimg
en el cual el rito del sacrificio se reemplaza por el ase
tismo moral y la casta sacerdotal por el orden mon4stic

A primera vista pareceria que esta extrema sublimacig
que excluye todos los conocimientos y satlsfaccwnes re
giosos positivos, debe crear una atmésfera demasiado enr
remda para que el hombre pueda respirarla. Sin embarg
como he dicho antes, el budismo ha sido una de las grand
religiones misioneras del mundo y ha influido en la culty
en forma aun més amplia que el mismo brahmanismo.

Es verdad que para esta expansion ha vuelto a cargar:
de los numerosos elementos de la tradicién sacerdotal q
en principio habia rechazado, llegando hasta el burdo

obsceno rito de la magia téntrica; pero ésta es sblo un

faz de la evolucién. Por lo demas la sublime ética de

doctrina primitiva se conservé intacta, y los monjes vestidos
de amarillo, segiin la costumbre primitiva, atin mantienen

los preceptos de la comunidad original.

El budismo a través de todas las épocas ha sido en real
dad una prueba constante de que Ja negacién total del
valor de la cultura no evita que una religién tenga influe
cia sobre la cultura. Esto se debe, sobre todo, a la fuerzn
que el elemento institucional tiene en el budismo: y esp
cialmente a la gran institucién central del orden moné4stic

que es al mismo tiempo érgano para la difusién de la cul- |
tura religiosa y guardidn de una tradicién erudita. En h

esfera de la.cultura literaria, en particular, el monasticismo
budista ejercié enorme influencia. a través del Asia cen

tral y el lejano Oriente por su incansable actividad en Iz
traduccién y difusién de una larga serie de obras teolé.

gicas, metafisicas y literarias. Esta literatura constituye
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1 fondo de todas las literaturas vernicu’as del Oriente,

‘desde la Mogolia y el Tibet hasta Corea y Ceylan, y aun
-en la China ha tenido profunda influencia en el pensamiento
de la segunda gran civilizacién del Asia oriental.

Ademas de estas civilizaciones sobrevivientes estd la
ran tradicién extinguida del Turkestin oriental con sus

olvidadas lenguas indoeuropeas y su gran arte indoiranio,

que representan la fusién de los elementos hindies, ira-

nios y chinos bajo influencia budista.

6

En la India misma, sin embargo, la tradicién estaba tan

profundamente conectada con la religién del sacerdocio y

del sacrificio, que éste sobrevivi6 triunfante a las grandes
disciplinas secundarias de la salvacién, que fueron sus vas-
tagos. En realidad el hinduismo moderno, debido al sur-
gimiento del culto del templo y de la evolucién teista del
vishnuismo y el sivaismo asociados a él, en algunos aspectos
estd més cerca del tipo clésico de cultura sacerdotal, como
se desarrollo en el Cercano Oriente, que de la religién
del periodo védico que representa una evolucién excepcio-
nal y verdaderamente tnica.

Por otra parte en la India oriental y meridional, en los
valles del Cauvery, del Vaigai, el Kistna y el Mahanadi,
encontramos todos los rastros caracteristicos de la cultura
arcaica: irrigacién artificial, ciudades-templos como Ma-
dura, Srirangam, Tanjore y Puri, el culto de la diosa madre,
la adoracién de imégenés y toda una serie de instituciones
afines de gran similitud con las que existieron . cuatro o
cinco mil afios atrds en Mesopotamia y Siria.

Sin embargo, este complejo cultural ha llegado a fu-
sionarse completamente con la tradicién ritual de los



120 RELIGION Y CULTURA

brahmanes y con la teologia filoséfica del Vedanta. g
realidad desde comienzos de la Edad media, ésta tiene g,
centros intelectuales mas famosos y sus mas grandes maes.
tros muy al sur, especialmente en Sringeri y Srirangam, 1o
principales monasterios de Sankara y Ramanuja®

Es verdad que a través de los tiempos los brahmanes

han perdido su caracter original de sacerdocio hereditari,

que vivia para y por el sacrificio y han llegado a conver.

tirse en una mera orden sagrada con privilegios. Sin em
bargo, la doctrina del sacrificio no desaparecié nunca y

hasta fué formulada en términos cientificos por una escuels

filosofica independiente, la Karma Mimansa, que es para.
lela a la Vedanta y en un grado aun mayor que la Ve.
danta misma constituye el sistema clasico de la religién

ortodoxa hindd. En este caso el sacrificio conserva toda la-

importancia que tenia en los brahmanes. Su significacién
es por cierto aun mayor, ya que los dioses a quienes se

ofrecia el sacrificio habian descendido a una posicién muy

secundaria. Constituyen sélo el objeto del sacrificio, y no
tienen existencia independiente fuera del rito. El poder
del sacrificio no tiene nada que ver con el dios o con los
dioses; es un principio trascendente e invisible (apurva)
producido por el sacrificio, y no necesita de poder externo
que lo haga eficaz. Asi el Karma Mimamsa en su forma
clasica es ateo en la misma forma que fué ateo el budismo
primitivo. Pero se trata de un ritualismo ateo que insiste
en el valor de aquellos elementos que el budismo habia
- descartado. El mundo es real. Es un proceso eterno de na-

10- Ramanuja (murié en 1137) fué el jefe de la secta de los
vaishnava en el sur de la India y exponente clisico de la filosofia
vedenta en su forma tefstica (visishtadvaita) o monismo modificado,
contra el monismo puro (advaits) de Sankara. A diferencia de este
ultimo, ensefiaba que el asceta debe realizar los deberes de su casta y
mantenerse fiel a la Ley de las Obras.

EL SACERDOCIO Y EI SACRIFICIO 121

“niento y de muerte en que el alma, en su infinita serie

vidas, por el poder del sacrificio puede purificarse pro-
" ssivamente, hasta alcanzar por ultimo la completa libe-
i6n del cuerpo en un estado de conciencia pura. En este
aso las instituciones del sacerdocio y del sacrificio logran
p grado de sublimacién apenas inferior al del budismo.
i efecto, el Karma Mimamsa, no menos que las escuelas
edanta y budista, es ejemplo de intelectualismo de la
adicién religiosa hindd, que desde el principio hasta el
ha sido la tradicién de una clase sacerdotal culta.

7

Este intelectualismo es, como sugeri al principio de este
apitulo, la nota caracteristica de la institucién sacerdotal
ue distingue al Sacerdote de las otras figuras sagradas
picas: el Profeta y el Rey. El Profeta es el 6rgano de la
spiracién divina, el Rey es el érgano del poder sagrado,
ero el Sacerdote es el érgano del conocimiento, el maestro
e la ciencia sagrada. Y esto se advierte no sélo en las
ulturas avanzadas y altamente intelectualizadas, como las
tde la India, sino que se manifiesta también en las formas
periores de la sociedad barbara, en la Polinesia y partes
e Africa y América. Tal vez el ejemplo m4s completo, y
or cierto el més estudiado, se encontrard en la cultura
ueblo de Nuevo México, que ha sobrevivido intacta a
través de todos los cambios de las culturas circundantes,
gracias al poder estabilizador de los ritos sagrados man-
tenidos por la tradicidn del sacerdocio.

En sus notables estudios de la cultura zuiii, Ruth Be-
nedict ha demostrado cémo todo el sistema social de la
vida del pueblo esti absorbido y dominado por su rico y
complejo orden ritual.
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Y otro tanto pasa con la institucién del sacerdocio mis-
- mo. Desde cierto punto de vista, el sacerdote zufii no se
diferencia del mago salvaje ni del hechicero; pero mirado
~ desde otro 4ngulo es obvio que se relaciona estrechamente
con los sacerdotes de los templos de América Central, que,
a su vez, son idénticos en funcién social y posicién intelec-
tual a los grandes sacerdocios pertenecientes a los templos
 de la cultura arcaica de Mesopotamia y Egipto.

“Sus cultos de los dioses enmascarados;, de la curacigy
del sol, de los fetiches sagrados, de la guerra, de los muer,
tos —dice—, son conjuntos de ritos formales y establecido
con funcionarios sacerdotales y ceremonias que siguen ¢
calendario. Su atencién se dirige al rito més que a cualquie
otra actividad. Probablemente la mayoria de los adulto
entre los indios pueblo del Oeste dedica la mayor part
de su vida activa al rito que requiere la perfecta memor
zacién verbal de palabras que a vuestras mentes, menog
instruidas, infunden vértigo, y la realizacién de ceremonias
cuidadosamente ajustadas entre si, sefialadas en el calen
dario, que entrelazan complejamente los diferentes culto
del organismo gobernante en un procedimiento formal in..
terminable.” 11 . : :

En una sociedad asi, el sacerdote es inevitablemente la
figura rectora y debe su poder y su-prestigio, no a su insp
racibn o caracter individuales, sino a su conocimiento
a su iniciacién en la tradicién heredada de la ciencia ritual,
La frase zufii para designar una persona que tiene poder es:
“el que sabe como” y el sacerdote es el hombre “que sabe
cémo” ** en las técnicas sagradas que gobiernan las rela.
ciones de la comunidad con los poderes trascendentes.

Es verdad que estas técnicas no son esencialmente dife-.
rentes de aquellas de los pueblos mas primitivos: danzas
enmascaradas, ceremonias para producir luvia, ritos de la
fertilidad, etc. La diferencia reside en que en la sociedad zufii
estin mejor ensambladas, lo cual permite alcanzar el ideal
de una cultura litirgica en la que todo el sistema de vida
colectiva esti ordénado para el servicio de los dioses en
un. ciclo continuo de oracién y actos sacramentales.

8

Ast como podemos sefialar la relacién entre el mago y el
sacerdote en las culturas inferiores, también en las supe-
riores podemos ver la relacién entre el sacerdote y el inte-
lectual. En nuestra cultura occidental sobre todo, los orige-
nes historicos de la clase culta —la clase profesional ilustrada
o ¢lite intelectual— se encuentran en el clero, en el sacerdocio
medieval con sus 6rdenes subordinadas de escribientes y
en las érdenes religiosas. Fué el clero el que cre6 las uni-
versidades europeas y controlé todo el sistema educativo.
En Europa, no menos que en la India, la lengua sagrada
fué también la lengua culta, y el clero casi poseyé el mo-
nopolio de la cultura intelectual superior.

- Aunque el humanismo sefialé el comienzo de la secula-
rizacion de esta tradicién, todavia siguié estrechamente
unido a la preexistente cultura clerical. Las universidades
siguieron siendo corporaciones clericales hasta fines del
siglo xvir y en Inglaterra hasta mucho més tarde.

Los representantes ‘de esta tradicién no han sido sélo
los guias inteléctualés de su propia cultura y los guardia-
nes de sus normas; han tratado también de ser los princi-
pales intérprétes e intermediarios entre las diferentes
culturas. ’

1t R. Benedict, Patterns of Culture, p. 59-60. (Hay trad. castella- ‘
na: E! Hombre y lg Cultura, EJ. Sudamericana, 3% ed., 1953.)
12 b, p. 96.
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Por regla general, las relaciones entre las culturas estin
propensas a ser dominadas por ideas y actitudes agresivas.
Para el hombre comin, €l miembro de una cultura diferente,
més que miembro de otra raza es un “barbaro” y un “in-
fiel”, un “demonio extranjero”, mientras que los conquista-
dores, los exploradores y los comerciantes tienden inevita.
blemente a limitar sus relaciones a los aspectos mads
exteriores y superficiales de la vida social. S6lo cuando las
religiones de las diferentes culturas llegan a unirse entre
si, ya sea por sincretismo o por actividades misioneras, se
produce un contacto real con el espiritu de la cultura fo-
ranea.

El sacerdocio ha sido el agente tradicional de tales con-
tactos desde el tiempo de Beroso y Manetén®® hasta los
eruditos jesuitas que fueron a la China y los misioneros
modernos como W. W. Gill, que salvaron tanto de la tra-
dicién cultural de Mangea antes que se perdiera definiti-
vamente,'*

Esto contradice la opinién corriente de que el sacerdocio
es siempre foco de intolerancia cultural y que los misio-
neros son los principales responsables de la destruccién
de las culturas primitivas. Pero aunque hay algo de cierto

13 Beroso, el sacerdote supremo del gran templo de Belo en
Babilonia, escribié la historia griega de Babilonia y la dedicé a
Antioco I. Manetén, también sacerdote, compuso una obra similar
schre la historia egipcia para Ptolomeo II. Aunque ambas historias se
perdieron, sus listas de las dinastias se han conservado y constituyeron
12 base de la historia antigua, hasta los descubrimientos de la arqueo-
logia moderna, y tienen todavia alguna importancia.

14 Acerca de Mangea, pequefia isla del grupo Cook, H. M. y
N. K. Chadwick escribén: “Durante muchos siglos fué probablemente
la comunidad m4s literaria del mundo, en su tamafio.” The Growth of
Literature, III, 232. Gill tomé sus datos principalmente de Tereavai,
el dltimo sacerdote del dios tiburén, Tiaio, y luego del didcono ce
la Sociedad Misionera de Londres.
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en esta opinion, la destruccién de la cultura conquistada es
mds completa cuando se debe a motivos puramente secu-
lares, mientras que aun la ortodoxia mas rigida y exclusiva
no es incompatible con un interés inteligente por las creen-
cias e instituciones de los posibles conversos, como pode-
mos ver por ejemplo en el prolijo y sistematico intento del
misionero franciscano Bernardino de Sahagin por presentar
una historia auténtica de las creencias de los mexicanos en
los primeros dias de la conquista.

Por otra parte, desde el punto de vista de los pueblos

conquistados, tenemos hombres como Rammohun Roy,
1.1

nan y reformador religioso bengali, que hizo més que
ningn otro hombre de su generacién por salvar el abismo
entre la cultura europea y la hindd, o Iswar Chandra Vid-
yasagar (1820-1891), que realizé un trabajo similar en la
generacién siguiente.

En estos casos, como en muchisimos otros, el sacerdocio
ha desempefiado una funcién tanto cultural como religiosa,
y esta dualidad de funciones arraiga en la naturaleza de
la institucién, ya que desde el comienzo el sacerdote ha
sido un maestro al mismo tiempo que ofrecia el sacrificio.
La tradicién de un sacerdocio culto est4 en el corazén de
todas las grandes civilizaciones universales, menos la china
y la helénica, y aun cuando una cultura se haya seculari-
zado, la tradicién no se ha perdido completamente, como
lo vemos en el caso de hombres como Matthew Arnold y
Emerson, que no sélo se consideraban sacerdotes de la cul-
tura sino que eran en efecto productos sociales de una tra-
dicién sacerdotal hereditaria.

Sin embargo, es dificil que una cultura que ha poseido
una institucién de esta naturaleza —es decir, una clase u
orden espiritual que haya sido custodio de la sagrada tra-
dicién cultural— pueda hacer caso omiso de ella sin empo-
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brecerse y desorientarse. Esto es en realidad lo que ha
ocurrido con la secularizacién de la moderna cultura occi-
dental, y se ha tenido mdas o menos conciencia de ello desde
comienzos del siglo pasado. En particular lo ha reconocido
con gran agudeza Auguste Comte, que en su teorfa de la
sociedad subrayé la distincién entre los poderes espiritua-
les y temporales e insisti6 en la necesidad- de encontrar
brganos apropiados para ellos en todas las etapas de la
cultura. La solucién que ofrece en su Religién de la Huma-
nidad result6 completamente ineficaz, como tiene que ocu-
rrir siempre que se ofrece una construccién intelectual arti-
ficial para satisfacer una necesidad religiosa real. Pero
desde el punto de vista sociolégico su andlisis es perfecta-
mente correcto, y la existencia de una cierta corporizacién
social del principio superior de la cultura sigue siendo una
de las condiciones fundamentales para un orden social per-
durable.

El hecho de que la clase intelectual de la Europa mo-
derna no posea ya este principio espiritual es una de las
principales causas de la inestabilidad y desasosiego de la so-
ciedad contemporanea y ha motivado la acusacién de la
trahison des clercs de que se ha oido hablar tanto en los ul-
timos afios. Porque los intelectuales que han sucedido a los
sacerdotes como custodios de la tradicién superior de la
cultura occidental han sido fuertes sélo en su obra negativa
de critica y desintegracién. No han conseguido proporcio-
nar un sistema coherente de principios y valores que pu-
diera unificar la sociedad moderna, y en consecuencia han
demostrado ser incapaces de resistir las fuerzas irracio-
nales, inhumanas y amorales que estin destruyendo tanto
la tradicién humanista como la tradicién cristiana de la
cultura occidental. .

CAPITULO VI

IMPORTANCIA DE LAS FUNCIONES RELIGIOSAS DE LA REALEZA
EN LA SOCIEDAD ANTIGUA. PERSONIFICACION DEL PODER SA-
GRADO EN UNA PERSONA REPRESENTATIVA. EL «MANA» ¥ EL
DERECHO DIVINO DE LOS REYES. EL MITO DEL ORICEN DIVINO.
La REALI:,ZA Y LA DIFUSION DE LA CULTURA. La REALEZA
Y LOS ORIGENES DE LA CULTURA ARCAICA EN EL CERCANO
ORriENTE. LA TRADICION DE 1A REALEZA DIVINA EN EL
Ecrero. EL REY Y EL cuLTO DE LOS MUERTOS. EI1 ];EY Y
LA ADORACION DEL Dios Sor. La APOTEOSIS DEL REY MUER-
TO Y EL DOGMA DE LA INMORTALIDAD REAL. LA RESPONSA-
BILIDAD MORAL DE LA REALEZA. LA DIOSA EGIPGIA DE LA
JUSTICIA. ASOCIACION EGIPCIA DE LA JUSTICIA, POR UN LAD(;
CON EL REY DIVINO; POR EL OTRO, GON EL JUICIO FiNAL DEI:
ALMA. TENDENCIAS UNIVERSALISTAS EN La MONARQUTA
TEOCRATICA EGIPCIA. LA REFORMA RELIGIOSA DE AKENATON
EN EL SIGLO X1v A. C. PARALELOS DE LA REALEZA SAGRADA
EGIPCIA EN LAS CULTURAS AFRICANAS MODERNAS. LA PERSIS-
TENCIA DE LA TRADICION DE LA MONARQUIA SAGRALA EN
LAS CULTURAS SUPERIORES.



CariturLo VI

LAS FUENTES DEL CONOCIMIENTO RELIGIOSO
Y LOS ORGANOS RELIGIOSOS DE LA SOCIEDAD

Si el sacerdocio es el tipo cldsico de érgano social creado
con fines especificamente religiosos, la realeza es un tipo
de institucién que existe para desempefiar un papel cla-
ramente politico, pero que debe su prestigio social a su
cardcter religioso o divino. Desde los comienzos de la his-

" el funcionario, por poseer un carisma o mandato divino
¢ que lo distingue de los demas hombres, de modo que aun
- hoy la corona y el cetro, simbolos de este caricter sagra-
do, siguen siendo emblema de realeza como lo fueron hace
5.000 afios. Sin duda estas cosas tienen hoy caracter de
_ anticuadas supervivencias y no representan ya fuerzas vivas
ni en la esfera politica ni en la religiosa. Pero no podrian
- haber sobrevivido en la atmésfera extraia de los tiempos
* modernos si no hubiesen estado arraigadas en forma tan
. profunda en la tradicién de la cultura. Cuando mis pro-
~ fundamente penetramos en los origenes de nuestra civiliza-
| ci6én y de toda civilizacién, més grande es el lugar que ocu-

toria el rey se ha distinguido del tirano, el magistrado o -
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pa la realeza, tanto en la vida y el pensamiento religiosg
como en la vida y el pensamiento social.

Hemos visto cuin grande es la importancia que tiene
la idea de trascendencia o poder sobrenatural en la reli.
gién primitiva. Pero esta creencia no parece haberse rela.
cionado originalmente con las primeras formas de poder:
politico. La antigua idea de que la sociedad primitiva fué
gobernada desp6ticamente por la ley del mas fuerte —idea
que aparece en la literatura medieval y todavia se prolonga
en la teorfa freudiana de la horda humana primitiva simi
lar a la de los monos— no surge de los hechos etnol6gicos,
Por el contrario, parece que los tipos de sociedad més pri-
mitivos y més simples, como los vemos en el Artico y en
Australia, y entre los pigmeos y los bosquimanos, son de-
mocréticos o gerontocraticos, mientras que el poder abso-
luto del jefe guerrero, que hizo tan profunda impresién

en los primeros viajeros europeos de Africa Occidental,
Uganda, Zululandia y Rhodesia, fué producto de un tipo

de organizacién social relativamente avanzado. La consagra-
cién del poder en una institucién formal no ocurre hasta
que el terreno estd preparado por un proceso de diferen-
ciacién social:

Por otro lado, la idea de que lo que nosotros llamamos “el
don del liderazgo” tenga categoria u origen sobrenatural -
semejante al don de la profecia o de la adivinacibn, es

una idea muy primitiva. 1.2 vemos en su forma mas sim-

ple en la historia biblica de Sansén, el hombre fuerte, el

campeén del pueblo oprimido sobre quien desciende de
repente el espiritu de Jehovd para que pueda él solo des.
truir a los filisteos (Jueces XIV, 6; XV, 14-16). Este poder
sobrehumano que se manifiesta en un repentino arranque
de energia o en un acto decisivo incalculable, est4 tan lejos
de nuestra, propia tradicién religiosa que nos es muy difi-
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'1‘damoz cuenta Cfle su caricter religioso. Entre los escri-
es ‘modernos, Goethe es casi el tnico dota
omprensién por simpatia que le permite jg:a(eigcedﬁe:}la
a pesar de que estd principalmente interesado por su;
nanifestaciones en forma de genio poético, el anilisis de
naturaleza en Poesia y Verdad es aun més aclaratorio
-ando se lo aplica a la religién primitiva. .

“Era —dice— algo que sélo se manifestaba en contradic-
jones y por tanto no podia comprenderse por medio de
pingun concepto, menos aun por palabras, No era divino
orque no p?’recia razonable; no era humano por su falta
e comprerllsmn; no era angelical porque a menudo mos-
aba a'legna maliciosa. Era como el azar porque no sefia-
ba ninguna consecuencia; se parecia a la providencia

empo y expandiendo e io. S6 i i
C,apes ty P 1 espacio. Sélo en lo imposible pa-
fa estar en su elemento y rechazaba de si, con desprecio
posible. ,
e
S(;n embargo este algo demonfaco puede manifestarse
dto as las cosas corpéreas e incorpéreas y tiene en reali-
. 4
P su e,xpresu')n mas notable en los animales; pero sobre
27
odo estd en relacién mis estrecha y maravillosa con el

“hombre, constituyendo un poder moral que si no se opone

al orden moral del mundo lo corta en forma tal que podria
omarse a uno por la urdimbre y al otro por la trama.”

Y concluye: “Este caricter demoniaco aparece en su
:orma més terrible cuando se destaca predominantemente
n algan hombre, porque no son siempre los més notables en

cualidades espirituales o en talentos naturales, y rara vez

gbe recomendarlos por la bondad de su corazén. Pero
na fuerza increfble surge de el'os y ejercen un insospe-
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chado poder sobre todas las criaturas, y acaso mas ayy as costumbres e instituciones de un orden totalmente di-
sobre los elementos. ¢Y quién puede decir hasta dénde erente.
puede extenderse tal influencia?” * En cambio para el hombre primitivo esta oposicion
La mente de Goethe parece haber estado muy preocy. o existe; lo sagrado es socialmente Vitil y lo que es so-
pada por esta idea en un cierto perfodo; y lo encontramgg jalmente 1til estd relacionado generalmente con lo religiosa-
de nuevo volviendo a ella en una de las méas notables con. :§ ‘mente valioso. En consecuencia, la importancia religiosa
versaciones relatadas por Eckermann en la que se refierep e la realeza no se debe a las ventajas sociales practicas
a Napoleén como tipo de hombre demoniaco. ue confiere, sino a la actitud psicolégica mds irracional, de
Es innecesario sefialar las peligrosas posibilidades im. isterio y terror, que Goethe también describe en los pa-
plicadas por este concepto en lo que respecta a la vidy ajes que acabo de citar.
politica moderna. Por otra parte es de glan valor e impor.-
tancia como clave para la comprensién del pensamien
primitivo. Porque en este sentido de lo demoniaco encon
tramos la raiz psicolégica de la adoracion del Rey y de-
la divina realeza. Aqui me permitiré sefialar mi desacuer
do con la tesis del difunto profesor Hocart, que tanto con
tribuyé a nuestra comprensién del cardcter ritual de la
institucién que llamamos “realeza”. Hocart siempre tiende
a disminuir el papel de los elementos religiosos de la ins-
titucién y a explicar su origen e importancia en un plano -
utilitario natural. “Tenemos razén para pensar —dice, por
ejemplo— que el rey, sacerdote original, no era una persona
de gran majestad; prosaico, a veces grotesco, su mondtona
funcién era la de asegurar una regular provisién de comida
y una proporcion satisfactoria de nacimientos por los me- |
jores medios que pudieran sugerirse, dignos o indignos.”

2

El hombre primitivo reconoce répidamente esta cuali-
dad subyacente; no sélo en la profecia y la inspiracién sino
mbién en el acto heroico y el sabio consejo, y cuando
la encuentra la reconoce como divina. Es el mana del jefe
para usar el término polinesio— que contiene algo del
sentido de la gracia, buena suerte, poderes sobrenaturales y
derecho divino, y de lo que nuestros antepasados paganos
llamaban “la suerte del rey”.
Pero antes de que las implicaciones sociales de este
concepto puedan desarrollarse completamente, los dones
‘personales del adalid deben ser reforzados por un elemento
;adicional: el de la santidad hereditaria, que es el m4s no-
table en el concepto polinesio de mana. No es suficiente
Pero me parece que esta interpretacién —caracteristica | que un jefe cuente con bravura y prestigio personales: debe
de una gran escuela de antrop6logos— estd radicalmente +heredar su autoridad sagrada de sus antepasados sagrados;
equivocada, ya que invierte el orden real del pensamiento ]debe ser de sangre real y de origen divino. De ahi que a
primitivo. El hombre moderno tiende a oponer lo util a lo }:pesar de la pobreza material de una cultura que no conocia
religioso y a aplicar el criterio del utilitarismo secular a | la rueda del alfarero, el martillo del herrero, ni el telar del
te]edor, los polinesios fueron tan habiles y cultos en genea-
logfa como un heraldo medieval, Se sabe de buena fuente

. Dichtung und Wahrheit (Werke, ed. Cotta XXV), p. 124-126.
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que una vez un jefe maori fundé los derechos de su clay
ante la Comisién de Tierras de Ruatoki con un 4rbol ge
nealégico de 34 generaciones que tardd tres dias en recity
y que contenia més de 1.400 nombres.?

Esta preocupacién por la sangre y el linaje y esta creey
cia en el origen divino de los reyes —hijos de Dios que
toman por esposas a hijas de los hombres— son casi uni
versales en los pueblos que han avanzado mas alld d
las etapas més primitivas de la cultura. Las encontramos en
los polinesios y los melanesios, en los hinddes y los grie
gos, en nuestros propios antepasados celtas y teutones,
en los egipcios y los otros pueblos del Antiguo Oriente
A menudo se vincula a una leyenda de origen cultural, 4
modo que los reyes divinos son también héroes portadore
de cultura, y proceden de algin pais divino, como el Ha

waiki mitico de los polinesios. Esto es bastante facil de
comprender, ya que toda migracién implica un proceso-
de difusién de cultura, y la mezcla resultante de pueblos

y razas acentia el valor y prestigio de!l elemento mi

fuerte. En los tiempos modernos tenemos el caso auténtico

de la identificacién del Capitan Cook con el gran rey
Rongo o Lono en Hawaii, y su arribo es también con-
memorado en la literatura de otras regiones muy distantes

del Pacifico, de modo que si se tratase de un episodio -
aislado y no del punto de partida de la ocupacién europea.
muy bien podria haber sido incorporado a la mitologia

polinesia. ;
La mitologfa y la historia por igual ofrecen testimonios

de la importancia religiosa y sociolégica de hechos de esta
clase. Tenemos por ejemplo la historia de Quetzalcoat], en
Centro América, la leyenda de la fundacién de la monar-

2 Elsdon Best, The Maori School of Learning, p. 5 (1923).
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quia inca en el Pert y la fundacién de las monarquias
pahimas en el Africa Central. :

En realidad, parece-fundado creer que la institucién de
a rea'eza sagrada se relaciona con la difusién de la cultura
se origin6 en los centros de cultura arcaica donde empezé
ste movimiento de difusién.

Esto, sin embargo, no justifica la teorfa pan-egipcia del
ifunto profesor Elliot Smith y del Dr. Perry, que suponen
n solo y vasto movimiento de difusién de cultura por el
ual todo elemento de cultura superior se deriva finalmen-
e de la cultura arcaica del Egipto con su monarquia di-
ina y su religién solar. Por el contrario; el proceso de
ifusion de la cultura es altamente complejo y multilineo,
cada centro de cultura arcaica tuvo sus propias institucio-
es sagradas y religiosas y sirvié de fuente independiente
e influencia y difusién cultural. Todavia sabemos muy
oco del gran cambio revolucionario que se produjo. en
a vida humana en el Asia Occidental y el Egipto del
ilenio VI al IV a. J. C. y sobre el que se basan las reali-
aciones subsiguientes de la cultura superior. Los descu-
rimientos modernos en la Mesopotamia, Siria y Palestina
_revelan, sin embargo, una serie de culturas basadas en
irrigacién y cria de ganado con un culto religioso bien
‘desarrollado en los periodos llamados halafiano y ghassu-
liano, mas alld de los lugares de Tell Halaf en el norte de
la Mesopotamia y en Telleilat en Ghassul cerca de Jericé.
Finalmente alrededor del tercer milenio el control artifi-
cial de las inundaciones de los grandes valles del rio y
de los deltas de Babilonia y de Egipto, la construccién de
canales y drenaje de pantanos preparé el camino para el
surgimiento de la civilizacién histérica del antiguo Stmer
y el antiguo reino de Egipto.

LA REALEZA
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3

En este movimiento creador que di6 origen a la civili.
zacién arcaica domina la figura del Rey Sagrado. Fué Iy
era. de los “Semidioses Muertos”, los continuadores de
Horo, los que unieron las Dos Tiérras, en Egipto, y de los
reyes legendarios que fundaron las primeras ciudades-
estados de Stmer, como Guilgamés que constituyd la gran
muralla en Erech y fundé6 el templo de Ea Anna.

Es claro que esta concentracién de poder religioso y
social se relacionaba directamente con los revolucionarios
cambios en el sistema de vida, representado por la apari-

sién de una cultura arcaica. El descubrimiento de la irriga-:

cién y la agricultura intensiva no sélo hizo posible un gran
adelanto en poblacién, riqueza y organizacién social, sing
que alter6 toda la perspectiva del mundo para el hombre.
Los poderes divinos, de los cuales depende la vida huma-
na, no fueron ya fuerzas extrafias e incalculables, como los
dioses de los cazadores: iniciaron al hombre en sus miste-
rios, ensefidndole el camino de la vida y cooperando con él
para centuplicar los frutos de la tierra. Como esta sociali-
zacién de la religién corria parejas, con la concentracién
del poder social, al rey —figura en la que culminaba todo
el proceso— no sdlo se lo consideré inevitablemente sagra-
do sino como un poder divino, como dios o hijo de los dio-
ses, al mismo tiempo dios y hombre, sacerdote y rey, clave
de béveda en la que se une el arco del cielo y de la tierra,
y se establece la armonia de los dos mundos.

Este es el arquetipo de la cultura arcaica en el que se
basan las mas antiguas civilizaciones del mundo.
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4

_pleta, puesto que alli se cumplen m4s plenamente las con-
: diciongs para la concentracién del poder. El valle del Nilo,
unido e irrigade por el rio y separado y defendido por el
desierto, era mas autdrquico y mejor adaptado a una ad-

.. e . .
ministracion centralizada que las tierras de otras grandes

civilizaciones riberefias del Asia Oriental, y una vez unido
por los gobernantes de la Primera Dinastia, nunca se des-
~truyd su tradicién de unidad.

Por tanto era natural que la persona del rey, que repre-
sentaba esta unidad y de cuyo poder y sabidurfa dependia
el bienestar de todo el Egipto, fuera considerada como en-
carnacién de los poderes divinos que gobernaban la vida
de la tierra. Es posible que esta idea se remonte a tiempos

‘anteriores 2 las dinastias y que en cada uno de los nomos la

cabeza de la comunidad fuese considerada como represen-
tante y personificacién de la divinidad local, a la que ge-
neralmente se le daba forma de animal, p4jaro o planta. La
unificacién del Egipto, por tanto, parece haber ido acom-
pafiada de un proceso de sincretismo por el cual el rey
acumulaba una serie de prerrogativas sagradas y era iden-
tificado o estrechamente relacionado con un nimero de fi-
guras divinas diferentes. Asi, aparte de Horo, el halcén
divino de Edfu, que era dios real por excelencia, habia
dos guardianes de la corona del Alto y Bajo Egipto: la
diosa buitre de Nekebit y la serpiente de Buto; mientras
que en un plano superior y més universal el rey llegaba
a asociarse con Ra, el dios-sol de Helidpolis, y con Osiris,
dios de la vegetacion de Abu Sir, sefior del mundo subte-
rrineo y dios de los muertos,
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De estos diversos elementos surgié un complejo muy‘

poderoso de mitologia y simbolismo que rodeé la persona
del rey de una aurola de santidad y divinidad ma4s impre.
sionante que ninguna otra en los demés centros de cultury
arcaica.

Esto se debid, en primer lugar, a la precoz concentrs.
cién del poder que caracterizé a la evolucion egipcia. E]
rey no era sélo el representante de su pueblo. El era ¢
Egipto 'y el Egipto existia solamente en, por y para él.
Desde los primeros tiempos; su figura es la tinica que apa-
rece en el arte en presencia de los dioses. Es al rey y np
al sacerdote a quien se representa ofreciendo el sacrifi.
cio. Es el rey y no el ejército el que vence al enemigo
en presencia de los dioses. Es el rey y no el campesino
el que proporciona comida y alimento a los hombres y
dioses, y el que controla y dirige las aguas de la inun-
dacién.

“Cudn grande es el Sefior para con su ciudad. El solo
es millones, los otros hombres son sélo pequefios.
EI ha venido a nosotros: se ha apoderado del Alto Egip-

%0 y ha colocado la Corona Blanca sobre su cabeza,
El he unido los dos paises y ha reunido el Junco [sim-

bolo del Alto Egipto] con la Abeja [simbolo del

Delta]. ‘

El ha conquistado la Tierra Negra [el valle del Nilo] y
ha dominado a la Roja [el desierto]. o
El ha protegido a las Dos Tierras y ha dado paz a las
dos mdrgenes. ' '
El ha dado vida al Egipto y ha terminado con sus su-

frimientos.
El ha dado vida a los hombres y ha hecho respirar a los
muertos.
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El ha pisoteado a los extranjeros y ha destruido a los
trogloditas que no le temian.

El ha luchado por sus fronteras y ha hecho retroceder
a los saqueadores.

El nos ha permitido criar a nuestros nifios y enterrar a
nuestros ancianos [en paz].” s '

Desde el punto de vista ‘teolégico el Faraén debia su
cardcter tmico a la fusibn de las dos mitologias de Ra y
Osiris, manteniendo en ambas una posicién central. Se es-
tablecié una correspondencia mistica entre el Osiris mori-
bundo y el Osiris renaciente —el dios de la vegetacién y
las crecientes y bajantes de las aguas del Nilo, el Rey del

- mundo subterrineo y Juez de los Muertos—, el sol nacien-
. te y poniente que navega en el divino barco desde el ho-
 rizonte oriental hasta el occidental y vuelve por las no-
~ ches a Jas aguas subterrineas del segundo Nilo que corre
~ a través del reino de Osiris. Y de la misma manera hay una

correspondencia misteriosa entre el rey muerto que reina

~en su tumba y su hijo, Horo, que vive y “se levanta” so-
- bre su trono llevando la gran corona doble del Alto y
- Bajo Egipto como el sol que asciende por la béveda del

cielo.

Esta doble deificacién. del gobernante dié origen no
s6lo a un minucioso rito mortuoric de las tumbas reales
en las que la momia del Faraén est4 rodeada de todo lo
necesario para su vida subterrdnea, como lo encontramos
también en las tumbas de Ur, sino adem4s a la concepcién
de un reino de los. cielos, una ascensién a! mundo del
Dios-Sol que es la primera concepcién de una vida celes-
tial de ultratumba que conozcamos. Los textos de las Pi-
rdmides —que son los primeros documentos religiosos que

3 Erman, Literatur der Aegypter, p. 179-182.
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poseemos— estan todos dominados por una tremenda aser

cién del dogma de la inmortalidad real. “Levantios, le.
vantdos, Rey Pepi, que td no mueres. ;Habéis dicho que
moriria? El no muere. Este Rey Pepi vive para siempre”,
“Abiertas estin las dos puertas del horizonte y Sus cerrojos
estan corridos. jOh hombres y dioses, poned vuestros bra.
zos debajo del Rey Pepi! Levantadlo, subidlo hasta log
cielos, como los brazos del dios adreo Shu est4n bajo los cie-
los y lo levantan. jA los cielos, a los cielos, a su importante
lugar entre los dioses!” ¢

Los textos de las Piramides estdn llenos de pasajes que
describen la vida del Faraén glorificado en el cielo, vi.
viendo con los dioses como un dios, navegando con Ra
en su divino barco del cielo, compartiendo las ofrendas
divinas y comiendo los frutos del Arbol de la Vida.

“Este Rey Pepi se abrié camino como los cazadores de
aves, cambié saludos con los sefiores de las almas, y fué
a la gran isla en medio del Campo de las Ofrendas sobre
el cual los dioses hicieron volar las golondrinas. Las golon-
drinas son las estrellas imperecederas. Ellas le dieron a
este Rey Pepi este arbol de la vida del cual vivian para
que vosotros (el Rey y la Estrella matutina) al mismo
tiempo podéis vivir de é1.”®

Esta apoteosis divina de los reyes muertos persiste a
través de toda la historia egipcia, pero alcanza su punto
culminante en una época relativamente temprana con los
constructores de las grandes pirdmides de la Cuarta Di-
nastia, cuando todos los recursos del primer estado cen-
tralizado de la historia se concentraron para la construccién
de estos tres vastos monumentos sepulcrales.

Es facil ver cémo el desarrollo del cults del Dios-Sol

J- H. Breasted, The Dawn of Conscience, p- 72 (1933).
5 Ib., p- 92,
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el de la divina monarquia se daban mutuo apoyo, de
modo que el Dios-Sol se fué convirtiendo en un monarca
celestial y el monarca en un dios. Pero es mas dificil es-
timar la pérdida y la ganancia que ello representaba tanto
para la religién como para la cultura.

Por una parte, el inmenso abismo que se cred entre la
persona del gobernante y la poblacién sometida aument6
las posibilidades de injusticia'y opresién, de modo que,
siempre que el estado absoluto obtenfa una sancién reli-
giosa, imponia una carga material intolerable sobre la na-
turaleza humana y la vida del pueblo.

=]

Puede ser que este recuerdo sobreviviera e

las leye
das posteriores acerca de la impiedad y opresiéon de los

_ constructores de pirdmides que relata Herodoto. Sin em-

bargo, hay mucho que decir por otra parte, ya que, claro
est4, estos trabajos colosales no se debieron al capricho
de un déspota arbitrario sino que fueron un acto de fe
de todo un pueblo. Ademas, en relacibn con la religion
solar, la monarquia solar y la vida futura en el cielo, en-
contramos la primera concepcién clara de la ley de justi-
cia a la vez social y divina.

Maat —la Justicia— es la primera divinidad abstracta,
y es tanto hija del Dios-Sol como poder que inspira y da
validez a los mandatos del rey. Y puesto que el rey mismo
al entrar en el reino celestial tiene que afrontar el juicio
de Ra y justificarse ante el tribunal divino, la idea de jus-
ticia adquiere caricter trascendente. Ya en la Instruccion
de Ptah Hotep, la primera reliquia de la literatura egipcia,
el hombre sabio dice: “Maat es grande: su régimen per-
dura: no ha sido derribado desde su creaci6n.”¢ Y en la
era de desorden que sigui6 a la caida del Antiguo Reino

6 ]. H. Breasted, The Dawn of the Conscience, p. 148.
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Osiris. El hombre comiin llegé gradualmente a compartir
os privilegios y las responsabilidades morales atribuidas
a la inmortalidad celestial del rey divino. Asi quedaba
abierto el camino para una nueva forma de religién y pie-
dad personales que a pesar de sus grotescos elementos mé-
icos también presentaba ideales morales notablemente
uperiores, como por ejemplo la lamada “Confesién nega-
tiva” del libro de los muertos.

encontramos un reconocimiento claro de la responsabilidad
de los poderes terrenos ante el juicio del cielo.

Asi el rey Merike repite las ensefianzas recibidas de sy
padre, de que el que actda injustamente debe dar cuenty
de sus actos ante un tribunal superior: “Td sabes que los
jueces divinos que juzgan lo indigno no seran indulgentes
el dia del juicio. Pobre de ti si el acusador es el Sabig
(Thot). No confies en la duracién de los afios porque ellos
contemplan la vida en un momento. El hombre sobrevive
después de morir y sus hechos son apilados como monta-
fias. Porque es la eternidad lo que espera al hombre allf
y es tonto el que la desprecia. Pero el que llegue alli sin
haber cometido pecado, vivirA como un dios, avanzando
libremente, como los sefiores de la eternidad.””

Asi también en el discurso del Campesino elocuente,
que es tal vez una de las obras mas conocidas de la lite- -
ratura primitiva: “Haced justicia por el Sefior de la Jus-
ticia... Porque la justicia es para la eternidad. Desciende
hasta la tumba con el que hace justicia, cuando se lo co-
loca en el ataud, y cuando se lo pone en la tierra. Su nom-
bre no se borra de la tierra, sino que se lo recuerda por la
justicia. Tal es la rectitud de la palabra de Dios, que es
una verdadera balanza que no pesa nada en falso”.®

Esta asociacién de la justicia con la realeza por un lado,
y con la justificaciéon del alma inmortal ante el tribunal
divino, por otro, llegé a ser elemento esencial de la reli-
gibn egipcia. Después que se hubo realizado la fusién de
la mitologia de Osiris con la mitologia solar, el juicio de
ultratumba no se limité sélo al rey, su familia y la corte,
sino que se consideraba destino de todo hombre dar cuen-
ta de sus actos en la Sala de Justicia, en presencia de

5

Pero esta popularizacion de la religién de la inmorta-
idad y el culte de Osiris no implicaba ninguna disminu-
ion de la importancia religiosa de la monarquia. Por el
ontrario, durante este periodo del siglo xvr al xmr a. J. C.
os reyes del Nuevo Reino llevaron el culto solar hasta su
4s completo desarrollo, como una religién imperial, casi
ondstica y universal. Su expresién mis notable fué el
tento de Akenatén de crear una nueva religién de estado
ue casi puede considerarse como el primer experimento
onsciente de Teologia natural. Muestra de un modo no-
able como aun en la cultura més rigidamente jerarquica
monarquia teocritica puede convertirse en agente de
n cambio religioso revolucionario.

Bajo los grandes faraones de la décimoctava dinastia,
Egipto llegd a convertirse en potencia mundial, con un
mperio asidtico y relaciones internacionales con los rei-
nos més distantes del Asia Menor y Mesopotamia, y el
universalismo de la nueva religién se adaptaba al cosmo-
politismo de la nueva cultura imperial.

La mitologia tradicional de los templos egipcios fué
drasticamente puesta de lado y reemplazada por la de la

Instructi d -13. . . .
The Instruction of Merikere, 12-13 divinidad solar universal (siempre representada en forma

2 J. H. Breasted, The Dawn of Conscience, p. 191.
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de Disco Solar: el Atén) y por su representante terreng
el Rey-Sol: Akenaton.

“;Cuin numerosas son tus obras, las que has cready’
y las que estin ocultas, oh ti, Gnico dios sin iguall T4 soly }
has creado la tierra de acuerdo a tu corazén; hasta log -
hombres y las bestias, todo lo que esti en la tierra y ca |

mina, todo lo que estd en el aire y vuela, y todas las tie
rras extranjeras, Siria y Nubia y la tierra del Egipto.

“Td solo haces millones de formas; hogares y ciudades
y pueblos, caminos y rios: todos los ojos te ven, disco de|
dia sobre la tierra. Tt estd4s en mi corazén. No hay otro

T v anmba  eres +2: hitn AlanatrAn ™ la
l:luU 1o Lousivsla cacLo Lo yU, Lu lllju FEN N BR-2EVES 1S

hecho conocer tus procedimientos y tu poder.

A
vy

El espiritu que inspira este gran himno halla expresién-

artistica en el naturalismo y el humanismo del arte rea]

de Tell el Amarna, ciudad de Atén que muestra la influen..
cia transformadora de las nuevas ideas religiosas sobre los

estilos y motivos tradicionales de la pintura y la escultura
egipcias. Pero, con todo, la historia de Akenatén y el nuevo
monotefsmo solar no es sblo ejemplo del poder transforma-
dor de la realeza en la religiéon y en la cultura, sino que
también muestra sus limitaciones. Porque todo este epi-
sodio fué una fase transitoria en la historia de la religién

egipcia, y pocos afios después de la muerte de Akenatén
reaparecieron los viejos dioses y la vieja mitologia para
sobrevivir sin cambios hasta los tiempos helénicos y ro- -

manos.

La tendencia al universalismo, sin embargo, no desapa-
reci6 y se presenta casi con la misma intensidad en el
gran himno tebano al Dios-Sol, como creador y gobernante
universal, que en la religién de Atén misma.

8 1. H. Breasted, The Dawn of the Conscience, p. 281-6.
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6

La influencia de la sagrada monarqufa egipcia no se limi-
't6 al medio muy especializado en que tuvo desarrollo, sino
ue se hizo sentir en todas las culturas vecinas del Cercano
‘Oriente. Puede verse mas claramente en el sur, en la cul-
ura de Nubia y Etiopia nilota, donde una béirbara imi-
acién de la monarquia egipcia domin6 el Nilo superior y
] Sudan oriental durante méis de mil afos. Es dificil
xagerar la importancia de este centro de cultura secun-
aria en la historia de la cultura africana, pero, por otra
arte, es igualmente dificil distinguir entre las institucio-
es culturales e ideas religiosas que tienen origen egipcio y
as que son resultado de un desarrollo paralelo y derivan
e un origen comtn en tiempos prehistéricos.

~ Asi la institucién de la realeza estd muy desarrollada
n las tribus nilotas primitivas de Bhar el Chazel, pero
uy al oeste de Nigeria encontramos un nimero de estados
que conservan la tradicién de la monarquia sagrada en
salto grado de evolucién y excepcionalmente completa.
Aqui tenemos ejemplos de reyes divinos y sacerdotes
eyes cuya existencia estaba rodeada por una red de pres-
ripciones rituales y tabts sagrados, ya que su vida era
la de la tierra, y el rio y la cosecha dependian de su bie-
nestar. Asi entre los jukun de la Nigeria Central —segin
1 Dr. Meek— la muerte de un rey no era -admitida abier-
tamente ya que esto podria destruir la cosecha: “podia
ser una invitacién a que las mieses se secaran”.

La identificacién osirica del rey con la vida de la tierra
aparece claramente en las palabras dirigidas a un nuevo
tey al ser investido con las tinicas reales, el latigo y las
semillas de trigo. “Hoy —dicen— os hemos dado la casa
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fa, la ciudad sagrada del dios de la adivinacién, Ifa,
e es la metrépoli religiosa de las tierras de Yoruba con
201 templos y capillas, cada una con su sacerdocio y
esta anual. Aquf, aun en nuestros dias, se sabe que el

de vuestro padre. El mundo es vuestro, Sois nuestras p;
sés y nuestros granos, nuestro j6 y nuestro aku (es d
los espiritus y los dioses que adoramos). De aqui en a3
lante no tenemos padre ni madre. S6lo vos sois el pad
y la madre de todo. Seguid los pasos de vuestros ante y sac
sados y no hagéis mal a nadie, que vuestro pueblo esty aséndose en que son necesarios no sélo para Ifa sing
con vos y podremos llegar al final de vuestro reinado ;
paz.” 10 s -

Es interesante observar que. de acuerdo al Dr. Meq Sin duda este es un caso extremo de supervivencia cuyl-
este rey sagrado no era un rey guerrero. No conducia 5
ejército en el campo de batalla. S6lo cuando la ciudad e
atacada y el pueblo pasaba terribles penurias aparegf
entre los guerreros, cubierto de pies a cabeza y llevando }
lanza sagrada.

cial en Africa y Asia, lo mismo que en Europa, ha sido
sfavorable a las instituciones teocraticas. Sin embargo se
rata de un cambio muy reciente: hasta el siglo xix, y
un més tarde, la institucién de la realeza conservé su ca-
dcter religioso en grado variable en la mayor parte del
teresante pero gastada de un pasado sin retorno. Peg nundo. Todavia es demasiado pronto para decir si este
ambio es permanente. No es imposible que de aqui a un
sorprendentes de realeza sagrada que todavia florecen ‘
uno de los pueblos més vigorosos y emprendedores de na muestra del progreso cientifico, sino como un infortu-
Africa occidental. :

pueblos negros. Pero no obstante la receptividad que han
demostrado hacia’ el cristianismo y la influencia europea
han conservado casi intactas sus tradiciones e instituciones
nacionales que nos recuerdan muchisimo a las de la cultura
arcaica. Los estados yoruba —Oyo, -Ifa, Abeokuta, Iba:
dén, etc.— son ciudades-estados regidas por reyes sagrados,
cada uno con su corte y una complicada jerarquia oficial.
Ibadan es la ciudad negra més grande del Africa, con una
poblacién de 387,000 almas, inferior en santidad y prestigio

Estos son notables ejemplos de la supervivencia de ca-
cteristicas primitivas de la monarquia sagrada, trasmiti-

miento de difusidn desde algin centro original de la cul-
tura arcaica. En la sociedad africana modemna los ejem-
los a que me he referido no son sino vias muertas y es-

10 Meek, Jukun - A Sudanese Kingdom (1931), p- 187. Ver tam,‘ 1983). Cf. M. Perham: Native Administration in Nigeria, p. 175
bién Pagan Tribes of the Nilotic Sudan, C. G. Seligman, p. 40. L .
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ermosura. Y yo te puse; en el santo monte de Dios estu-
ste; en medio de piedras de fuego has andado. Perfecto
as en todos tus actos desde el dia que fuiste creado,
hasta que se halls en ti maldad” ... “Enalteciése tu cora-
70n a causa de tu hermosura, corrompiste tu sabiduria a cau-
de tu resplandor.” “Por eso te he arrojado de la montaiia
e Dios y te he destruido, joh querubin protector!, de
en medio de las piedras de fuego.” (Ezequiel XXVIII).
Aqui el principio es el mismo que el que inspird la doctrina
Je la realeza sagrada en la Antigua China. El rey gobierna
or mandato del cielo siempre que reconozca su relaciéon
¢ dependencia. Pero tan pronto como quiera afirmar su
o y viole las leyes del Cielo, se le quita el mandato y el
eino pasa a otro.

La expresién més notable de la idea del mandato di-
ino dado al rey por la gracia de Dios es Ia gran serie de pro-
ecias que aparecen en los textos de Isafas, del XL al LV,

tancadas de la tradicién de la sagrada realeza; la corriep
te principal corre ancha y profundamente a través de togg
el curso de la historia antigna y ha ejercido una influenciy
inestimable en la vida religiosa de la humanidad. La ady;
racién del poder trascendente concretado en una personé
humana y en instituciones sociales tiene un doble valgy
‘moral y est4 asociada a lo mis alto y a lo mas bajo de la
naturaleza humana. Por un lado ha conducido a hechgg
monstruosos como los sacrificios colectivos de las” Grandeg
Costumbres de Benin y la deificacién de tiranos y loces
como Caligula y Al Hakim.> Pero por otra parte ha ing.
pirado la esperanza de un reino de la rectitud y el adven_;.
miento de un divino Salvador.

w

En el Antiguo Testamento vemos estos dos aconteci-
mientos conscientemente relacionados como dos reinos ri-
vales; por un lado, la exaltacién demoniaca del poder,
considerado como autoexaltacion del hombre contra Dios:
¥y, por otro, la asercién del reino de Jehova entre los ge
tiles y Ia liberacién del pueblo de Dios por un rey salvador
mesianico.

Es notable que aunque nada pueda ser més dréstico que
el rechazo del caricter divino de los dioses de los gentiles,
no hay una negacién similar del caracter sagrado de la reale. . |
za de los gentiles. En ninguna literatura encontramos un
cuadro méis vivo de la figura arquetipica del rey —sacer-
dote divino— que la descripcién que hace Ezequiel del Rey :
de Tiro, el sacerdote superior de Melcarte: “Ti pones
el sello al conjunto lleno de sabiduria, y acabado de:

ervo escogido del verdadero Dios —a quien Ciro ignora—,
gngido y apartado para realizar el proposito divino de
#lehova con respecto a su pueblo y el mundo.

Este es un ejemplo sorprendente de la forma que puede
tomar la revelacién religiosa, en sentido teolégico estricto,
dando nuevo sentido a los viejos arquetipos y sistemas
institucionales de la cultura y de la religién natural. E]
roceso no se detiene en este punto porque la figura de
Ciro en el Segundo Isafas se identifica a la del Profeta
formando el arquetipo de una nueva figura mesinica.

12 Al Hakim, el sexto califa fatimita, goberné Egipta y el norte - -
de Africa desde 996 a 1021. Destruyé la Iglesia del Santo Sepulfzro v
proclamé su propia divinidad. Los drusos del Libano todavia lo
consideran divino.




CAPITULO VII

(EN QUE MEDIDA LA CULTURA DEPENDE DEL PROCESO DE
PRODUCCION ECONOMICA? EXISTENCIA DE FUERZAS CREADO-
RAS DE CULTURA AUN EN CONDICIONES PRIMITIVAS; EJEMPLO:
EL ARTE MAGDALENIENSE. TECNICAS MAGICAS PARA CONTRO-
LAR LA NATURALEZA. TEORIA DE FRAZER ACERCA DE LA
MAGIA COMO SEUDO-CIENCIA PRIMITIVA. ELEMENTOS RELI-
GIOSOS EN LA MAGIA. Macia Y misterIo. Er coNocrMiENTO
Y LA INICIACION. LOS TRES ELEMENTOS DEL CULTO RELIGIO-
SO: EL RITO, EL MITO Y EL PODER MACICO. LA RELACION
ENTRE LA MAGIA PRIMITIVA DE LA FERTILIDAD, EL CULTO
DE LA DiosA MApRE Y EL Di0Ss DE LA VEGETACION EN LA
CULTURA ARCAICA DEL CERCANO ORIENTE. EL ANO DEL LA-
BRADOR Y EL CICLO RITUAL. IMPORTANCIA RELIGIOSA DE LA
CIENCIA DEL CALENDARIO Y LA COORDINACION DE LOS TRES
CICLOS DEL CIELO, LA TIERRA Y LA VIDA HUMANA. DES-
ARROLLO DEL CONCEPTO FILOSOFICO Y RELIGIOSO DE UN
PRINCIPIO UNIVERSAL DE ORDEN cOsmico: Rita, Tao, ETC.
INFLUENCIA DE LA TEOLOGIA ASTRAL SOBRE LA COSMOLOGIA
RACIONAL. 1.0S COMIENZOS DE LA CIENCIA Y LA FILOSOFIA
COMO INTENTO DE EXPLICAR LA NATURALEZA DE LA UNIDAD
DEL PROCESO COSMICO, YA IMPLICITA EN LA DOCTRINA RE-
LIGIOSA DEL ORDEN SAGRADO. FILOSOFOS Y PROFETAS.




Carituro VII

EL ORDEN DIVINO Y EL. ORDEN DFE LA NATURA-
LEZA. LA CIENCIA SAGRADA

1

Toda cultura humana es una adaptacién consciente de
la vida social al medio exterior del hombre y al orden de la
naturaleza. Lo que el animal hace instintivamente el hom-
bre lo hace con intencién consciente, calculando con su
razén en mayor o menor grado. Asf la cultura arraiga en
la naturaleza, como las realizaciones superiores de la mente
humana individual arraigan en la cultura. _
Esta es la base de la teorfa marxista de la sociedad y de
~la interpretacién materialista de la historia. Marx sostenia
~que el hombre debe ser capaz de subsistir para crear la his-
toria y que la condicién primera e indispensable de la vida
-es'la produccién econémica. Por lo tants “el grado de pro-
“duccién en la vida material determina el proceso de la
vida intelectual, politica y social”. Reducida a sus elemeritos
primarios, la cultura es, por tanto, nada més que la elabo-
raci6n social del proceso de produccién econémica. El hom-
bre construye una colmena simple o compleja que es a ld
- vez una unidad de produccién y un organismo social. Cuan-
to mis elaborado es el proceso de produccién, mdis complejo
es el organismo y mas adelantada Ia cultura '

.
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Ahora bien, hay un elemento de verdad obvio en eg
teorfa, a saber: la base material, natural, de toda vidy;
accién humanas. Su prejuicio materialista se debe a su excq
siva simplificacién del motivo econdémico. El hombre pri
mitivo no es necesariamente un productor en el sentido ma,
xista. El bosquimano o el aborigen tasmanio es como pro
ductor de alimentos apenas superior a los animales que apre
sa. Se diferencia de los animales no porque produce comida
sino porque piensa y planea. ;

La religion y el arte son mis antiguos que la agricultur:
y la industria. La palabra existié en el principio y el homby
fué vidente y artista antes que productor. Esto se vi de 1
manera més notable a fines del siglo x1x cuando un descy
brimiento casual, hecho por una nifia en una caverna espa

fiola, revel6 la existencia de 'un arte europeo que databs

de los remotos tiempos prehistéricos. Viviendo en condicio
rd . -
nes articas y con una cultura material de lo més sencilla y

rudimentaria, el hombre sin embargo habja dominado ¢}

arte de la escultura y de la pintura, de modo que podemos

ver hoy, como si fuera con sus ojos, las imégenes vivas de
criaturas como el mamaut, el rinoceronte lanudo y el lebn

de las cavernas que habian dejado de existir antes de que
alborease la civilizacidn.

r . <
Asi, mientras es verdad que la produccién econdémica

constituye la condicién necesaria de la civilizacién material
y que el tipo de produccién afecta al tipo de civilizacién por
su influencia en la sociedad, esto sélo represénta un aspecto
del proceso cultural, puesto que la caracteristica esencial

de la cultura humana ya existfa antes que el hombre hubiese

l'egado a producir econémicamente. En esta fase pre-pro-
ductiva el hombre ya habia obtenido un alto grado de espe-
cializacién cultural, llegando a dominar el medio aun en
las condiciones peculiarmente desfavorables de la edad gla-
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1. La prueba de este dominio se advierte en el arte de los
riodos aurifiaciense y magdaleniense. Esto nos muestra
ue el hombre fué espiritualmente creador antes que eco-
\bmicamente productor, y no hay una relacién necesaria
tre el desarrollo econémico de una cultura y su calidad
piritual. Y si esto sucede con el arte primitivo, parece

a religibn no es un artificioso subproducto del proceso
sconémico o —como dice Engels de la idea de Dios— “el

producto de un tedioso proceso de abstraccién”,® es mas

jien una de las fuerzas psicologicas primarias que respal-
dan todo el proceso de la cultura desde sus comienzos.
Como lo he dicho va, la cultura primitiva no es un simple
istema econémico de vida, sino que también implica un
deliberado esfuerzo para relacionar la vida humana con la
ealidad divina y subordinada a los poderes divinos. La
daptacién de la vida del hombre a su medio fisico, aun
en el nivel mas primitivo, va siempre acompafiada de inte-
és religioso por la proteccién y el culto de los poderes que
igen ese medio: los poderes que se manifiestan en la
naturaleza.

Debemos recordar que la idea de naturaleza aceptada
ahora como fondo obvio y base de toda la experiencia sen-
ible es en realidad mAs abstracta y artificiosa que la idea
de Dios. El pensamiento primitivo comienza con dioses,
cosas y hechos, no con la Naturaleza y la Mente o la Natu-
aleza y el Espiritu.

Sin duda toda la teorfa de la magia primitiva, como la
presentan Frazer y su escuela, presupone por parte del mago
una actitud’ altamente racionalizada y casi cientifica hacia
la naturaleza. Pero este racionalismo es proyectado por

1 Cf. Engels, Ludwig Feuerbach (traduccién inglesa de Martin
Lawrence), p. 80-1.

er aun mas cierto en lo que se refiere a la religién. Porque -
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u peticién. ‘Soy un pobre hombre. Compadecedme’, es una
oracién constante. ‘No poseas nada’, decia' el hechicero, ‘y
os espiritus vendrén a i : '

La descripcién que hace Frazer de] macstro de técnica
magica confiado en si mismo, esti muy lejos de la actitud
eligiosa que recuerda Ias palabras del Evangelio: “Bien-
venturados los pobres de espiritu”. Sin. embargo, es mas
imple y primitiva que aquélla, que debe considerarse como
una abstraccién de la teorfa moderna o como un tipo es-
pecial desarrollado a partir de un complejo de ideas mé-

gicas y religiosas. La magia religiosa del cazador primitivo
1o es una técnica para dominar la naturaleza in

T [s3 -~
Hailraieza miranumana,

sino un medio de comunicacién con los poderes divinos.

1586 RELIGION Y CULTURA

el observador moderno Y 1o pertenece a la-concepceién pri
mitiva. Los testimonios existentes sugieren que el magg
aunque se interese por un propésito utilitario como el da
producir la Huvia, est4 tan lejos del positivismo clentificq
como el profeta, con quien guarda estrecha relacién sogj_
légica. Cuanto mis primitiva es una cultura mijs difici]
resulta distinguir el hechizo de la oracién, o Ia técnicy
migica del rito religioso. En realidad hay motivos para
creer que las pinturas de las cavernas magdalenienses fue-
ron de origen migico y tenfan por objeto el éxito de la cagy
y dar al cazador poder sobre las bestias. Pero no podemog
afirmar que estos ritos fueran mégicos en sentido e
sivamente irreligioso, '

Sabemos por testimonios modernos, especialmente de

Norteamérica que la ma

ciada con fuertes creenciag religiosas Y con un intenso sep.
timiento religioso. A través de toda Norteamérica, no obs.
tante las diferencias de razas y lenguas, la cultura, de o
cazadores se ha distinguido en todas partes por dos carac.
teristicas predominantes: Ia importancia de la visién o en-
suefio y la idea del espiritu guardidn que generalmente se
concibe en forma de animal. '

Las finalidades fundamentales que el cazador deseaba,
asegurar eran sin duda predominantemente précticas —éxito
en la caza y éxito en Ia guerra—, pero los medios emplea:
dos eran de caricter exclusivamente religioso: oracién y
meditacién, ascetismo y retiro, humildad y fe. “Era nece-

- sario —escribe Ruth Benedict— mantener la mente fija
en la gracia esperada. La concentracién era la técnica en
que més confiaban, ‘Piensa en ello siempre’, decfa conti-
nuamente el viejo hechicero. Algunas veces era necesario
mantener la cara himeda de ligrimas de modo que los
espiritus pudieran compadecerse de la victima y conceder

gla del cazador puede estar aso-

2

Por este camino —el de Ia iniciacién en los misterios
divinos— mds que por la observacién racional y el pensa-

- L4
- miento légico, el hombre alcanzé su primera concepcién
~del orden de la naturaleza,

El conccimiento fué el don mds grande y més peligroso

~de los dioses, y en el mito y la leyenda primitiva lo més

comin es la figura del héroe o del sabio que atravie’sa
el peligroso sendero entre los dos mundos ¥ que por algin
trabajo o sacrificio heroico arranca de los dioses el secreto
del que depende el bienestar de la humanidad.

En nuestra propia cultura occidenta, la tradicién, el
misterio y la iniciacién son tan primitivos, que estdn cubier-
tos por estratos de cultura més reciente, como en la super—
vivencia campesina de la magia de la vegetacién y los ritos
de la fertilidad; o aparecen en una forma secundaria, aso-

2 Ruth Benedict, op. cit. p. 82 (1935).
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ciados a un grado relativamente avanzado de evoluciéy -
religiosa como en las religiones de misterio del Impeno

Romano.

En culturas més primitivas, sin embargo, es patente que

el misterio y la iniciacién —los consideremos mégicos o reli.

g1osos— pertenecen al nivel més profundo y umversal de

la cultura.

Los encontramos en Australia y en Melanesia en forma :
de ritos de la pubertad y ceremonias totémicas; en Norte
América y Siberia, en el adiestramiento y disciplina de}

hechicero para adquirir poder por la experiencia visionaria;
y en Africa oriental en el llamado “fetichismo” y en las
sociedades secretas. En todas partes el conocimiento que
se considera indispensable para tratar los asuntos funda.
mentales de la vida —para la salvacién, en sentido pragm4-
tico— se comunica por ritos magicos o religiosos acompa-
fiados de representaciones mitoldgicas y simbélicas.

Sin duda este conocimiento puede tener poco valor
objetivo: puede ser falso, supersticioso y absurdo. Sin em-
bargo, subjetiva y psicolégicamente es la forma suprema
de conocimiento que el hombre primitivo posee, y se lo
considera como una tradicién de sabiduria sagrada que
rige la vida humana. Por tanto, su significado cultural es
de la mayor importancia, ya que es fuente y arquetipo de
la tradicién del conocimiento superior de donde se han
desarrollado la Teologia, la Filosofia y la Ciencia, en el
curso de la cultura arcaica. '

En toda cultura y religién, desde la infima hasta la su-
prema, encontramos tres elementos simultdnea y orgénica-
mente relacionados entre si. . :

En primer lugar esti el rito religioso mismo, que es
comin pero no necesariamente un acto social colectivo; en
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segundo lugar, el mito que da validez a la ceremonia rela-
- r4 . . _» a . :
ciondndola a alguna creencia y tradicién religiosa, y, final-

mente, el poder sobrenatural o gracia, que es el fin de la
accién sagrada y el fruto de todo el trabajo.
En la institucién del sacerdocio y el sacrificio vemos la

clara y légica realizacién del triple proceso, pero se lo puede

sefialar con nitidez en culturas extremadamente primitivas,
como en las ceremonias totémicas de los nativos de Aus-
tralia o en las danzas de enmascarados, que desempefian
un papel tan importante en la cultura de los pueblos pri-
mitivos de todo el mundo.

Hay, sin embargo, una diferencia importante entre el
tipo de ceremonia esotérica y exotérica.

Por ejemplo, el Profesor Kroeber en su estudio de las
culturas nativas de California distingue entre tribus c6tno
la de los yuma y mohave, que han mantenido un .culto
introvertido y altamente individualista de la visién del en-
suefio como fuente de poder sobrenatural, y las culturas

" més extendidas de California central, que practicaban la
 iniciacién de los jévenes con una ensefianza formal y com-

plicados sistemas de ceremonial religioso y danzas ritua-
les. Finalmente, en el noroeste no hay instruccién e inicia-
cion secretas; las danzas sagradas son ceremonias exotéri-

- cas que forman el acompafiamiento piiblico del acto esoté-

rico por el cual el sacerdote oficia una ceremonia de reno-

- vacién del mundo y “hace el mundo” por un nuevo afio.?

Aqui, en una regién de cultura estitica y excepcionalmente
atrasada, vemos cémo hay amplias diferencias de practica
y organizaci6n religiosas, y a cada una de ellas corresponde
una evolucién especializada de mito y doctrina —si asi

puede decirse— que culmina en el norte de California en

8 A. L. Kroeber, Anthropology, p. 293-825 (1923).
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los ritos de renovacién del mundo y, en el sur, en el cultp
organizado del creador divino, que ha ordenado el mund,
y establecido los ritos en que eran instruidos los iniciadog,

Toda cultura, en efecto, desarrolla sus propias técnicas
religiosas para coordinar la vida de la sociedad con el ordey
de la naturaleza. Por bajo que sea su grado de desarrollo
econbmice, el hombre es siempre consciente del caricter
ciclico de la vida de la naturaleza. Aun cuando no siembre
ni recoja las cosechas, tiene conciencia del invierno y del
verano, del dia y de la noche, de las épocas de cria de log
animales de caza y de las de madurez de las plantas y fru.
tos que se recojen. De Ja misma manera, por rudimentaria
que sea su organizacién social, conoce el nacimiento, la
muerte y la sucesion de las generaciones. Por tanto, en su
vida religiosa trata de coordinar el ciclo de la naturaleza
con el ciclo de la vida humana. Y la ceremonia de inicia.
cién por medio de la cual se agregan o se incorporan nue.
vos miembros a la comunidad, y las ceremonias de cada
estacién, dedicadas a asegurar la provisién de comida y
renovar la vida de la naturaleza, son los puntos centrales
de los dos ciclos, que de algin modo deben reunirse en
una unidad psicolégica orgénica. '

Podemos ver esto muy claramente en nuestra propia
tradicién cristiana, donde la fiesta de la Resurreccién se
asociaba por un lado al rito del fuego nuevo y por otro
a la gran ceremonia anual del bautizo de los neéfitos. Pero
puede senalarse similar tendencia a la identificacién de
los elementos césmicos y sociales en el afio litdrgico hasta
en las formas més primitivas de cultura. La ceremonia de
iniciacién como acto social y los ritos de cada estacién re-
ferentes a la provisién de alimentos, a la fertilidad, o la
formacién de la Huvia o la renovacién del afio, son dis-
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tintos en naturaleza y origen, pero existe una tendencia casi
. universal a reunirlos, como lo vemos en muchas formas de
. totemismo y en las sociedades secretas de Africa occiden-
~tal, Melanesia y Norteamérica. Cuando esta fusidn es
~ completa, obtenemos el tipo evolucionado de un misterio
religioso con sus varios elementos de iniciacién, instruccién,
ritual sagrado y poder mégico o comunidad mistica.

El ejemplo clésico de tal misterio es el mito de la Diosa
Madre y de la muerte y resurreccién de su divino hijo o
- amante, el Dios de la Vegetacién, que nos es familiar en
} sus formas sumeria, anatoliana y siria. A pesar de ser ex-
presenta un tipo de mito y culto que se remonta a los co-
mienzos de la\histor;ia Y que tiene paralelas analogias en
casi toda etapa conocida de cultura. Sir William Ramsay,
E. Hahn y otros, han sostenido que los origenes de la agri-
cultura y la domesticacién de los animales, especialmente
del buey, surge de esta religién de la vegetacién, de modo
que, en efecto, el arte de la agricultura fué el fruto del
culto de la Diosa Madre y de la imitacién del ritual del
proceso de la naturaleza y no a la inversa,

Por- cierto que hay razén para suponer que la vene-
racién de la Diosa Madre como principio de fertilidad
data de tiempos paleoliticos y que, por tanto, es muy an-
terior a los origenes de la agricultura: y por otra parte las
figurillas de barro descubiertas por Gargstang en 1935
§. v 1936 en Jericé sugieren que en la cultura neolitica de
§ Palestina el desarrollo de la agricultura y la crfa de ganado
se asociaban a una forma bastante evolucionada de la re-
ligién de la fertilidad y a una triada de figuras divinas,
~-una de las cuales parece representar la Diosa Madre.
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3

Cualquiera haya sido el orden evolutivo, parece clarg
que los origenes de la agricultura y la cria de ganado comg :
base econdémica de la cultura han ido acompafiados de
un aumento del interés por el ciclo anual de la vida de
la naturaleza, y por una atencién creciente a la medicién {
del tiempo, ya que el usual cilculo primitivo que reconocia -
meses lunares no es guia suficiente para los trabajos anua-
les de los campesinos. Y con la observacién de los solsticios -

y el desarrollo de un calendario solar hubo una creciente

conciencia del orden divino de la naturaleza y de la de.
pendencia de la vida de la tierra respecto del orden de

los cielos. La ciencia del afio y del calendario es tal vez
la ciencia m4s vieja y venerable que ha conocido la espe-
cie humana. En todas partes se relaciona con el surgimiento .

de las formas mas elevadas de civilizacién, del mismo modo

en el Lejano que en el Cercano Oriente, en América Cen-
tral que en los egipcios, los sumerios, los chinos y los

mayas.

tes de los templos. El ejemplo mis notable de este culto

del calendario se advierte en la misteriosa cultura maya,

que muestra una extraordinaria maestria en la solucién

del problema del calendario por un ingenioso sistema de
ciclos engranados entre si y basados en los afios solares y
planetarios. Pero las formas sumerias y egipcias tuvieron
mayor influencia sobre la civilizacién universal: fueron
estas culturas las que establecieron los cimientos de la cien-.
cia astronémica y la seudociencia astrolégica, en su origen
tan unidas por su base religiosa comtin. Porque cuanto més

En todas partes se la consider6 como una ciencia sa-
grada que incumbia particularmente a los sabios sacerdo-.
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’ udian los hombres las estrellas, mas se impresionan con
| significado del orden externo que gobierna los movimien-
os de los cuerpos celestes. Y como sabian que la vida de
a tierra y la sucesién de las estaciones se regia por el sol
la luna, inferfan que los movimientos ms remotos y mis-
eriosos de las estrellas tenfan una influencia similar, pero
s oculta, sobre el mundo, Ia vida humana y la hi’storia
stos poderes eran evidentemente divinos, Eran dioses vi—l
;bles, y contemplandolos era posible descubrir los man-
atos de los cielos y el destino de los reinos de los indi-

h ] e
Esta teologia astral adquirié inmenso prestigio en la
. . 3 7
ntigiiedad e influy6 no sélo en los comienzos de la Ciencia,
no también en la tradicién cldsica de la Filosoffa. Y tiene

ral de Platén y Aristételes, basada en el principio de
ie la naturaleza de las estrellas es eterna y sus movimien-
s derivan de divinidades eternas e inmutables. Como
cla Aristételes: “nuestros antepasados de las épocas més

J & su conveniencia legal y utilitaria; dicen que estos dioses

'?tienen formas de hombres y algunos otros de animales, y
idicen otras cosas corsecuentes y similares a las que ya he
mencionado. Pero si separamos de las adiciones el primer
punto y lo consideramos por separado —~que crefan que
las primeras substancias son dioses—, debemos conside-

rarlo como una declaracién inspirada e indica que mientras
cada ciencia y arte se ha desarrollado tanto como fué po-
sible y ha perecido otra vez, estas opiniones se han con-




164 RELIGION Y CULTURA

servado hasta el presente como reliquias del antiguo te
soro.” * _

En el mundo helénico la teologia astral copiada da B,
bilonia y enriquecida por el genio de la filosoffa griegy

produjo, finalmente, el elevado pero vago monoteismo ético.

de Arato,® Cleanto y los estoicos posteriores. En las pri-

meras lineas del poema de Arato, en particular, se muestyy

cémo, aun en esta etapa avanzada en que la Teologia ng.
tural de los filésofos fué sancionada por primera vez por
un apoéstol cristiano, la tradicién todavia conserva vest-
gios claros de su fuente en el orden del calendario, y Iy
semanas y dias del afio agricola.

Escribe Arato:

“Empecemos desde Zeus; nunca los hombres pasamos g
su lado

En silencio. Todas las calles estdn llenas de Zeus,

Y todos los mercados de los hombres; lleno estd el mar,

Y llenos estdn los puertos; es cierto que a cada momento
todos necesitamos de Zeus,

Porque nosotros también somos sus retofios; y él por sy

| bondad da a los hombres

Presagios favorables y despierta el mundo al trabajo,

Recordando a los hombres que deben ganar su pan. El nos
dice en qué momento la gleba estd mejor

4 Metafisica. Libro XII, cap. VIIL (Traduccién inglesa de W.
D. Ross.)

5 Arato era, como San Pablo, nativo de Cilicia. Escribié su famoso
poema en la corte de Macedonia alrededor del afio 275 a. de J. C.
La popularidad de su obra est4 demostrada por el comentario escrito
por Hiparco, el astrénomo, y por el hecho de que hombres tan famosos
como Cicerén y César Germdanico se contaran entre sus traductores.
Su contemporaneo Cleanto, autor de un hermoso himno a Zeus,
sucedié a Zenén como jefe de la escuela estoica en 263 a. de J. C
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ara el buey y la azada; y nos dice cudndo la alegre esta-
: cidn es mds propicia

Para plantar los vdstagos y sembrar semillas de toda clase.
41 mismo establecid los signos del cielo,

arcd las constelaciones y sefiald cudles estrellas

urante el afio serian para el hombre heraldos

¢ las estaciones haciendo que todo crezca infaliblemente,
Por lo cual los hombres lo reverencian siempre, del prin-
cipio al fin.” ¢

Asi como esta auténtica Teologia natural no era incom-
patible con las falacias y el absurdo de las teorfas astro-
légicas con que estaba entrelazada, tampoco las barbaras
mitologias del politeismo primitivo eran incompatibles con
un profundo y verdadero sentido del orden divino de la
naturaleza,
Es verdad que no hay relacién obvia entre el punto
de vista cientifico y el mitolégico de la naturaleza, y el mito
tiene mas en comtn con la imagen onirica que con el con-
cepto 16gico. El hombre primitivo vi6 los poderes divinos
- que gobernaban el mundo como formas terribles o nobles,
emejantes a los bailarines enmascarados de sus ritos ce-
‘remoniales, y cualesquiera de las formas imaginables no
rera sino palido reflejo de los tremendos poderes manifiestos
n la fuerza del toro, la luz del sol y el ruido del trueno.
El intento de dar expresién simbélica o litdrgica a la re-
acién entre los diversos poderes divinos dié origen a las
eogonias o teogamias de las diferentes tradiciones mitold-
- gicas. Precisamente el elemento racionalista de estas genea-
- logifas divinas, como lo vemos por ejemplo en Hesiodo, ma-
- nifiesta con mayor fuerza el cardcter irracional del mito.

W

actrn.

¢ Arato, Phenomena, 1-15. Traduccién de ]. G. Frazer, The
i( Worship of Nature, vol. 1, 53 (1926).
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Sin embargo, a pesar de toda la extravagancia de
fantasfa mitolégica hubo una tendencia hacia la wunig
y el orden inherentes a la religién de la cultura arcej
Las tradiciones esotéricas de los sacerdotes de los templ
tendfan a exaltar el objeto central de su adoracién cg
virtiéndolo en creador y fuente de todas las otras figyy,
divinas, o bien lo trataban como manifestaciones diferey,
tes de la misma divinidad. Asi el documento escrito m
antiguo de la religién egipcia, el llamado “Monumento d,
teologia menfita”, trata a Ptah, el divino artifice de Mep
fis, como creador supremo, corazén y lengua de los dioges
que hacen todas las cosas y toda palabra divina: “g]
formé los dioses, fundd los Nomos, colocd a los dioses ep
sus lugares sagrados, establecié sus sagrados ingresos, equi
pé sus santuarios, hizo sus cuerpos de conformidad a 1o
que deseaban sus corazones.” “Todas las cosas han salido de
él; ya los alimentos o comidas, ya los alimentos de Il
dioses o cualquier cosa buena.” Hasta la divina Enéada, la
nueve grandes divinidades de Menfis, estan todavia en boca”
de Ptah, que pronuncié los nombres de todas las cosas.’

Y como ejemplo del otro procedimiento tenemos la t
blilla babilénica del periodo cosano (1500-1150 a. C.) que
identifica a todos los grandes dioses de Babilonia con las .
diversas funciones de Marduk. Enlil es Marduk el Rey,
Sin, el Dios Luna, es Marduk el Iluminador, Shamash, el
Dios Sol, es Marduk el Juez, y asi sucesivamente.

De esta manera, ya por jerarquia, ya por sincretismo
todas las formas més desarrolladas de politeismo tlenden
hacia cierta unidad teolégica.

4

Sin embargo, esta no parece haber sido la fuente prin-
cipal de donde surgié la idea de un orden césmico. Como
mos al tratar la institucién del sacerdocio, la ciencia sa-
grada del sacrificio y la ceremonia ritual fueron las primeras
formas organizadas de conocimiento humano, y el orden de
a ceremonia religiosa se consideraba en toda sociedad de la
cultura arcaica como modelo y arquetipo del orden universal.
Como ya he dicho, esto se presenta con excepcional per-
feccion y detalle en la teologia ritual de los brahmanes.
Pero es mucho mas antiguo que ella, y la idea se encuentra
ya en los himnos del Rig Veda, dirigidos a los grandes dio-
ses de los arios, a los poderes divinizados de la naturaleza,
al fuego sagrado y a las bebidas sagradas que constituyen
el niicleo de los primeros ritos sacrificatorios. La religién
~del Rig Veda es tal vez el ejemplo més perfecto que co-
nocemos de religién politefsta de los poderes divinos natu-
ales y se expresa con un poder e imaginacién poética in-
gualables salvo en la literatura griega. Aqui, como en los
poemas homéricos, nos parece temer una visién directa y
clara de un mundo heroico poblado de figuras divinas con-
cebidas a imagen de los guerreros y principes que las ado-
aban. Nada podria parecer mas alejado del complicado
misticismo ritual de los brahmanes o de la metafisica in-
trovertida de las Upanishadas.

Sin duda, se considera a los dioses como los que go-
‘biernan e intervienen en los asuntos humanos, pero no
parecen pertenecer a un orden real diferente del de la na-
turaleza. El Amanecer, al que estin’ dirigidos algunos de
los mis hermosos himnos antiguos, es el amanecer real,
visible, mis que un poder sobrenatural.

'

7 ]. H. Breasted, The Dawn of Conscience, 29-42.
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Sin embargo, hay un poder més alld de los dioses
por lo menos mas alld de su aspecto naturalista o antrg.

pomorfico: el orden divino o Rita que gobierna igualmente

al mundo del hombre y al mundo de los dioses. Este ordep
cosmico se relaciona en particular con Varuna, rey del cielo

b
y Agni, rey del sacrificio. Asi como el afio es la rueda de

Rita con sus doce rayos, Agni, el Fuego sagrado, es sy -

auriga que “enjaeza los corceles y sujeta Jas riendas de
Rita’.

El aspecto moral del coricepto, sobre todo, ha impre-
sionado a los escritores modernos, especialmente cuando

~ .
al Cefinr ctn 3
el Se mn i Ny

una como fior justo que proteje las
leyes de los dioses.® Pero no puede haber duda de que su
prototipo real es el orden de los ritos, y que el orden sa-
crificatorio que un himno llama “la matriz de Rita”? fug
la base de la idea del orden divino que llena el universo
y conserva el orden de las estaciones, y las debidas rela.
ciones entre los dioses y los hombres.

Por supuesto, es muy facil reducir este desarrollo a la
expresién de la voluntad de poder de una clase de sacer-
dotes perfectamente organizada o de técnicos de las cere-
monias rituales cuyo interés era exaltar el prestigio de los
ritos cuyo monopolio poseian; y, especialmente en la In-
dia, no cabe duda de que este factor social ha ejercido una
influencia muy importante.

Pero tiene raices més profundas. Representa una con-
viccién muy sencilla y universal, basica en la cultura ar-
caica y presente en cierto grado en sociedades mucho més
primitivas. Consiste en la conviccion de que los poderes
que rigen la tierra y los poderes que gobiernan el afio

s SB.E. XLVI, 367, 370. Rig Veda 1, XXIV, 9-10: XXV, 1-2.
® [b. 54, 220. Rig Veda 1, LXV,
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estan dirigidos o relacionados por un principio comun de
orden, y el hombre que encuentra la clave de este orden
entra en comunion activa con él, y participa del orden ri-
tual del sacrificio o del misterio que se representa. Si no
comprendemos este principio, no podemos comprender la
unidad de la cultura antigua o franquear el abismo espiri-
tual que nos separa del mundo pagano.

Pero hasta la fundamental idea religiosa de divinidad
parece tener por de pronto una connotacion completamen-
te diferente en una cultura politeista. En Grecia o en la
India antiguas como en el Africa moderna o la Polinesia,

era uCClr]pnfq] L% aparenfpmnn{‘p arbi-
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traria con que se atribuye la divinidad a poderes de ca-

i ricter muy diverso. Casi cualquier cosa puede ser un dios,

desde las personalidades sobrehumanas que reinan en el
cielo hasta realidades fisicas, como rios y montafias; desde
los poderes abstractos como la Sabiduria y el Lenguaje
hasta los objetos materiales como la puerta, el fogén, el
cucharén del sacrificio y las piedras de prensar. Asi los

dioses estdn al mismo tiempo mas cerca del hombre y mas

lejos de é1 que el dios de las religiones universales.
Son seres de un orden mas elevado y de poder superior,

_ pero no “absolutamente diferentes” del hombre, como lo
{ vemos en las famosas lineas de Pindaro sobre la majestad
- real de los dioses y los hombres en las Odas nemeas:

“Los dioses y los hombres tienen un mismo ori-
gen. Una sola madre di6 la vida a estas dos razas.
Lo que establece entre ellas una cierta diferencia es
que el hombre carece de fuerza, mientras el cielo
de bronce dura eterno e inmutable, Tenemos también
a'gtin parecido con ellos por la forma de nuestro cuer-
po y por nuestra alta razén; pero ignoramos hacia
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cuil meta nos arrastra el inflexible destino dia y

noche.” 1

El hombre compartia la misma naturaleza espiritua]
que la raza de los dioses, aunque sélo como por destellos
en las hazafias de los héroes o la inspiracién de los pro
fetas y los sabios. Y los dioses y los hombres estaban igual
mente sujetos a una ley superior, a pesar de que los pri
meros eran sus guardianes y los ultimos sus sirvientes
Tras las divinades antropomorficas y los poderes visi

bles de la naturaleza estaba la concepcién abstracta de]
orden cbésmico o la ley divina —como Rita en la India,
Asha en Persia, Dike y Moira en Grecia y Tao en China—-
del que surgen los dioses por la mitologia y el rito, y que |

fueron retomados por la Filosofia y la Teologia.

5

La tradicién presocratica de la filosofia griega es, sobre
todo, un intento de explicar la naturaleza de la unidad
del proceso cosmico del que el hombre ya tenia una con-
ciencia religiosa. En los primeros tiempos de la literatura

jénica e itdlica —especialmente con los pitagéricos, Heré-
clito y Empédocles— vemos la concepcién religiosa de un
orden sagrado nuevamente interpretado como una ense-
fianza esotérica que incumbe a la verdadera naturaleza

del proceso cosmico. “La sabiduria —dice Heréclito— es

una y consiste en conocer el pensamiento (o palabra) que
todo lo gobierna a través de todo.” “Este orden, que es el
mismo para todos, no ha sido hecho ni por los dioses ni
por los hombres, pues fué siempre, es ahora y serd siempre

un fuego eternamente vivo, que se enciende segiin medidas
%“

10 Odas nemeas, VI, i. (Trad. esp. de Toméis Meabe. N. del T.)
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y se apaga segiin medidas.” “El Sol no rebasari sus me-
didas, pues si lo hiciese, las Erinnias, ministras de las jus-
ticia, descubririan su trasgresién.”

“Los hombres se han hecho una ley para si mismos, sin
saber sobre qué la hicieron, pero los dioses han ordenado
todasl. las cosas. Ahora bien, los arreglos hechos por los hom-
bres no son nunca constantes, ni cuando aciertan ni cuando
yerran. Pero los arreglos hechos por los dioses son siempre
correctos, tanto cuando aciertan como cuando yerran; tan
grande es la diferencia.”

“La sabiduria es comtn a todas las cosas. Los que hablan
inteligentemente deben hacerse fuertes en lo comin a to-
dos, como la ciudad en su ley y aun mas. Pues todas las
leyes humanas son alimentadas por la divina, que es Unica.
Prevalece tanto como quiere y basta para todo y aun
sobra.” 1

Estas citas muestran que a pesar de su desprecio por
los “traficantes de misterios y magos, sacerdotes de Baco y
sacerdotisas del tonel de vino”, el mismo Her4clito era un
hombre religioso —un te6logo en el sentido griego de la
palabra— que revelaba el misterio de la palabra divina en
manifestaciones dogméticas secretas de cardcter profético
més bien que racionalista. Y este elemento religioso es
aun més evidente en Empédocles, que habitualmente cubre

~su pensamiento con figuras mitolégicas. En Empédocles

hallamos también la més clara afirmacién del carcter pro-
fético y vocacién divina del filésofo. El mismo reclama
honores divinos y pregunta si no es importante el hecho
de que pudiera superar a los hombres mortales y perece-
deros. Porque €l es una de las almas purificadas e ilumina-
das que “al final aparecen entre los mortales como profetas,

11 Traduccién de J. Burnet, Early Greek Philosophy (1892),
p- 138-142, Nos. 19, 20, 29, 61, 91.
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poetas, médicos y principes; y entonces se elevan como digp.
ses exaltados en honor, compartiendo el hogar de los otros
dioses y la misma mesa, libres de las desgracias humanag,
del destino y de todo mal.”*?

En todo esto hay mucho que nos recuerda la evolucién
del pensamiento hindt cuando el politeismo del Rig Veda
empezaba a transformarse en la metafisica religiosa de las
Upanishadas. Pero en los primeros tiempos de la filosofia
griega la atencién del pensador se concentraba todavia en
el orden de la naturaleza més que en la naturaleza del alma,
La filosofia presocratica es en efecto una Teologia natural,
n el sentido de una doctri el orden divino de la na
turaleza.

Es una via media entre la mitologia irracional de la
religién tradicional y el racionalismo irreligioso que empe-
zaba a atraer al pensamiento occidental.

Sin duda la Filosofia misma llegd a ser uno de los ele-
mentos de mayor influencia en la secularizacién de la
cultura griega, del mismo modo que el racionalismo de la
Tlustracién francesa utilizé la teologia natural de los si-
glos xvir y xvm como medio de secularizacion.

Pero esto no justifica ignorar la existencia de un ele-
mento profundamente religioso en el pensamiento de He-
raclito, Empédocles, Jendfanes y los pitagéricos, como tam-
poco el racionalismo de los enciclopedistas debe hacernos
subestimar el elemento religioso en el pensamiento de

Leibniz, Malebranche o los platénicos de Cambridge.

o

La concepcidn de una ciencia sagrada del orden de la
naturaleza, que tiene raices tan profundas en el mundo
de la magia primitiva, no desaparece con el nacimiento
de la ciencia griega en el siglo vr a. C. Contintia florecien-

1z Traduccidn de Burnet, op. cit., p. 237,
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“do en la edad clésica y fructifica no sélo en el misticismo

cientifico de los pitagoéricos, sino también en la filosofia
de Platén y més tarde en las ensefianzas de los estoicos,
a través de los cuales pasé a la tradicién comdn de la
cultura grecorromana. En su fase posterior llega a tener
una relamon aun mas estrecha con la Metafisica y la Teo-
logla natural, como resultado del escolasticismo enciclo-
pedista de la escuela neoplaténica de Alejandria que cre6
una complicada sintesis de la ciencia y la filosofia griegas
en el Bajo Imperio Romano y la primera época bizantina.

De esta manera la tradicidn cientifica griega pas6 al
mund mpﬂmvn] tanto en Or ente como en nnrn'r]on!'e

nito en a [V S 310 v} & BR D L0167 10 L) ¢ 1 4

se la consideré como resto fragmentario de una cultura
desaparecida sino como un solo cuerpo universal de saber
trasmitido como intacto depositario de sabiduria antigua.
Basta leer la Divina Comedia o el Convivio de Dante para
ver cémo esta tradicién unié la Fisica, la Metafisica y la
Teologia en una unidad orgénica donde el orden del mun-
do refleja la jerarquia del ser espiritual. Y aunque este
misticismo cosmolégico parezca alejado de la tradicibn cien-
tifica moderna, influyé sobre el pensamiento de hombres
como Copérnico, Képler y los demas adalides del renaci-
miento cientifico de los siglos . xvi y xvir

En realidad la teologia natural del Humanismo conservé
el espiritu de la sintesis helénico-medieval en todos los
siglos formativos en que se echaron las bases de la ciencia
moderna, y di6 fundamento espiritual a la nueva Fisica y
Cosmologia. A pesar de la transformacién revolucionaria
de estas ciencias en aquella época, la mente occidental es-
taba dominada todavia por el ideal helénico del mundo
come verdadero cosmos inteligible a la razén cientifica,
porque es obra de la Razén Divina que alcanza de un ex-
tremo a otro con su poder y ordena bien todas las cosas.

o LYV




CAPITULO VIHI

IMPORTANCIA DE LA LEY EN LA HISTORIA DE LA CULTURA.
LA LEY ANTECEDENTE DEL EsTap0. CARACTER SAGBADO DE
LA LEY EN TODAS LAS CULTURAS CONOCIDAS, SUPERVIVENCIA
DE ESTE CONCEPTO EN LOS TIEMPOS MODERNOS COMO LE-
GADO DIRECTO DE LA TRADICION HUMANISTA Y CLASICA DE
1A TeOLOGIA NATURAL. DOBLE ORIGEN DEL DERECHO PRI-
MITIVO: EL DERECHO COMO COSTUMBRE CONSAGRADA Y EL
DERECHO COMO MANDATO DIVINO. ADIVINACION Y DERECHO,
DeRecHO Y TABU. COMPLETA IDENTIFICACION DEL ORDEN
SOCIAL Y EL ORDEN SAGRADO EN LA CULTURA ARCAICA DE
TIPO TEOCRATICO, COMO SOBREVIVE EN FORMA FOSILIZADA
EN LA CULTURA PUEBLO DEL SUDOESTE DE NORTEAME-
RICA. CONTRASTE DE ESTE TIPO CON EL DE LA CULTURA
GUERRERA DINAMICA Y AGRESIVA, QUE DA MAS IMPORTANCIA
AL LIDERAZGO Y PRESTIGIO PERSONALES QUE A LA CONFOR-
MIDAD CON EL ORDEN SAGRADO. ACCION RECIPROCA DE ESTOS
DOS TIPOS EN LA HISTORIA DE LA CULTURA. FUSION DE LOS DOS
TIPOS EN UNA SOCIEDAD CUYA UNIDAD SE CONSERVA POR
LA INSTITUCION DE LA REALEZA SAGRADA. LA CHINA como
EJEMPLO CLASICO DE UNA CIVILIZACION UNIVERSAL QUE HA
MANTENIDO EL IDEAL DEL ORDEN SAGRADO EN UN SENTIDO
ARCAICO ESTRICTO. EL CONFUCIANISMO Y LOS RITOS SAGRA-~
pos. COORDINACION DEL ORDEN MORAL Y EL ORDEN COSMICO.
LA TRADICION DE LA MONARQUIA TEOCRATICA Y EL RACIO-
NALISMO CONFUCIANO, PERMANENCIA E IMPORTANCIA DE LA
INFLUENCIA DE LOS ERUDITOS CONFUCIANOS EN LA CIVILI-
ZACION CHINA, COMPARABLE A LA DE LOS BRAHMANES EN
LA CULTURA HINDU,




CariTUuLO VIIII

EL ORDEN DIVINO Y EL ORDEN SOCIAL.
LA LEY SAGRADA

1

Al orden sagrado que el hombre descubre en el orden
_de la naturaleza y en el orden del sacrificio, se lo con-
sidera también como la ley o norma que rige la sociedad
humana. Este concepto ha ejercido una influencia extra-
ordinariamente profunda en la cultura, que ha perdurado
hasta hoy. Es tal vez aqui donde se puede sefialar més
facilmente la continuidad entre el orden sagrado del pensa-
‘miento arcaico y primitivo y la Teologia natural filoséfica
y moderna.

- Los cambios revolucionarios que anunciaron el adveni-
miento del estado moderno se basaban consciente y abierta-
mente en la idea de la prioridad de la Ley natural, y cuan-
do Dupont de Nemours habla de la Declaracién de los
derechos del hombre como de “la ley fundamental de las
leyes de nuestra nacién y de las otras naciones, que durard
 tanto como el mismo tiempo”, habla la misma lengua que
; habian utilizado durante miles de afios los tedlogos y pa-
dres de la iglesia, los juristas romanos y los filésofos grie-
| gos. Todos ellos hablan de la Ley natural como de la nor-
' ma eterna a la cual deben ajustarse todas las leyes huma-
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nas y de la cual derivan su sancién moral fundamental,
Y aunque el siglo xix fué testigo de una fuerte reaccitn
positivista contra la Ley natural —tanto por parte de las
escuelas histdricas como de las utilitarias—, esta reaccién
no ha resultado enteramente satisfactoria ni aun desde ¢]
punto de vista del jurisconsulto, y durante la generacién

actual ha habido un renacimiento y rehabilitacién de la .

tradicién de la' Ley natural. }
Tras la idea filoséfica de Ley natural estd la idea teo.

légica, mucho mas antigua, de que la ley no es una creacién

puramente politica o social, sino que requiere una sancién
y origen divinos para que pueda ser verdadera ley. Por

tanto la fuente de toda ley no es el estado sino Dios, y los ‘

reyes y los jueces no son tanto autores de las leyes como

vindicadores y guardianes de los derechos inmutables de la

justicia a los que también ellos estin sujetos. Como el pro-
fesor Kern ha demostrado en sus estudios sobre la reale-
za y el derecho en la Edad media,* a la reforma legal y
la promulgacién de nuevas leyes siempre se las considerd,
en teoria, como vuelta a un modelo existente, restauracién
de las “Buenas leyes antiguas” del Rey Eduardo el Confe-

sor o alguna figura canonizada similar, de realeza ideali-

zada. Era como una restauracién del verdadero valor de
la moneda tras una moment4nea depreciacion.

Sin duda la Cristiandad medieval, como el Islam, fue--

ron influidos por la tradicién judia que subrayaba el hecho

histérico de la ley de Dios solemnemente promulgada por

un acto de divina revelacién. Pero el concepto de la le-
gislacién divina no es de ninguna manera privativo del
judaismo. Se lo encuentra en una u otra forma en todas
las religiones universales y en todas las civilizaciones anti-

1 F. Kern, Kingship and Law in the Middle Ages. Traduccién y
edicién de S. B. Chrimes (Oxford, 1939).
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guas. Aun cuando la figura de un legislador humano, como
icurgo o Solén en la Grecia clésica, llega a ser muy promi-
ente, no significa de ninguna manera la secu’arizacién de
a idea de ley. Las leyes son “el descubrimiento y el don de
os dioses”, y el legislador humano es el portavoz o maestro
or medio de quien se revela y se aclara el orden de la
usticia. La secularizacién del derecho en Grecia fué como la
ecularizacién de la Filosoffa. Si se racionalizaron, la razén
imisma se diviniz6 y los legisladores y los fildsofos nunca
erdieron completamente su cardcter sagrado y profético;
A través de la historia de la cultura occidental, desde
{la Antigiiedad clésica, siguiendo por la Edad media hasta
a civilizacién humanista y liberal moderna, encontramos
na coherente evolucién del concepto de ley como algo
ue trasciende la aptitud politica y la voluntad humana y
ue se apoya en la realidad externa; o, como dice la f6r-
ula cldsica del siglo xvim: “en la Eterna Razén y‘Pro-
iporcién de las cosas, es decir, “en el orden por el cual el
niverso subsiste” 2
Pero esta concepcién no es privativa de una sola forma
histérica de pensamiento y cultura. Se la encuentra en
‘ das las culturas y en todos los sistemas de pensamiento.
En todas partes lo que es socialmente legal e ilegal se re.-
ciona con lo moralmente correcto e incorrecto, y en
das partes la ley moral se basa esencialmente en san-
ones religiosas. Dejando las culturas histéricas para con-
derar los tipos de sociedad miés elementales y primitivos
ue conocemos, encontramos que la relacién entre la reli-
gion y el orden social es aun més estrecha y mas inme-
j diata que en una civilizacién avanzada. Las reglas que rigen
vida de una comunidad primitiva —las reglas de la

LA LEY SAGRADA

2 Por Samuel Clarke en su refutacién de Hobbes en las confe-
tencias Boyle de 1705, On Natural Religion.
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realeza y el matrimonio, la constitucién de la autoridag

y los principios de organizacién social, el crimen y lag
penalidades, y las reglas generales para el bienestay de
la sociedad— son todas reglas sagradas que cuentan cop
el respaldo de sanciones religiosas. Estas reglas pertene.
cen generalmente a dos tipos diferentes. Por un lado 1y
regla de la costumbre conservada y transmitida por los
més viejos a los sacerdotes; a menudo se la considera co-
mo la tradicién sagrada que se origina en los divinos an.
t-epasados' de la comunidad. Y por otro lado una decisién
o juicio excepcional que se obtiene directameI}te c}e los
dioses por medio de la adivinacién o la consuita de un
oréculo. _

En una u otra forma la préictica de la adivinacién es
universal en todos los pueblos primitivos y en las culturas
arcaicas, como también en las religiones superiores hasta
el advenimiento de las religiones universales.

En su extenso estudio sobre la brujeria y la adivinacién
entre los zandi, en el limite del Congo y el Sudin anglo-
egipcio, el Dr. Evans Pritchard ha demostrado, para el caso
de un pueblo moderno, como todo detalle de vida esta go-
bernado y dirigido por la decisién de un oréculo ponzo-
fi0s0.8 Los zandi no eran un pueblo particularmente reli-
gioso —més bien lo contrario— y su sistema de adivinacién
no formaba parte de un sistema mitolégico o teologico.
Pero si nos volvemos hacia el otro lado de Africa —hacia
un pueblo al que ya me he referido més de una vez—, en-
contramos que el ordculo se ha convertido en un dios
—Ifa— y que su culto es el centro sagrado de toda la cul-
tura yoruba.

En uno u otro caso nada puede estar mis lejos del

$ E. E. Evans Pritchard, Witchcraft Oracles and Magic among
the Azande (Oxford, 1937).
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oncepto moderno de Ley natural que la practica de la
divinacién; mientras la primera apela al super-ego social,
sta ultima es una técnica de exhortacién directa a las
uerzas desconocidas y sobrenaturales. Y de la misma ma-
era las sanciones o penalidades que implica la violacién
e la costumbre sagrada o la infraccién del precepto sa-
. grado son de cardcter igualmente irracional.

§ El hombre que abandona el camino seguro de la cos-
"%tumbre ancestral, que desprecia el veredicto de los dioses
‘0 que infringe el orden sagrado, se expone a terribles pe-
igros espirituales. Es el hombre “impio”, el arquetipo del
‘pecador y el criminal que es a la vez objeto de venganza
divina y execracién humana. Es dificil exagerar la tre-
imenda fuerza de este sentido primitivo de culpa y castigo
obrenatural, tan prominente en la mitologia y los ritos
‘antiguos, y que ha penetrado tanto en la moderna termi-
1 nologia psicolégica del inconsciente. Pero no nos es dificil
‘comprenderlo ya que todavia sobrevive en las tradiciones
§ literarias de la tragedia y en el fundamental concepto re-
¥ ligioso del pecado. En un contexto completamente diferente
{ vemos, en la institucién del tabd, cémo una prohibicién sa-
j ‘grada, respaldada por sanciones sobrenaturales, puede in-
corporarse al sistema social en forma de instrumento de
poder y ‘majestad reales, -sin perder su caracter y atrac-
* tivo -irracionales. ‘La divinidad que rodeaba a los reyes
{y a los nobles podia comunicarse ‘a sus alrededores 'y
: a los objetos de su pertenencia, y “manejarse a voluntad,
: de modo- que llegd a convertirse en una técnica regular de
{ control social. Y esto hizo tanta impresién a los primeros
;'ikviajé:ros ‘europeos;. que la palabra tabii fué adoptada.en
- inglés y en otras lenguas europeas en sentido amplio para
. describir cualquier prohibicién irracional reforzada por san-
| ciones sobrenaturales. Pero aun en un sentido auténtico
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el tabd tiene una afinidad bastante estrecha con el latjy
sacer y consecratio, palabras que ocuparon un lugar muy
importante en la religion y la ley romanas de los primeygg
tiempos. En todas partes, en efecto, lo sagrado y lo pro.
hibido se relacionan orgénicamente como los aspectos po-
sitivo y negativo del mismo poder. El hombre que infringe

una restriccién sagrada o impide un rito sagrado desaty
fuerzas destructivas que pueden ser fatales para él y hasty

para la comunidad.

De aqui que el hecho de que muchas sociedades pri- :

mitivas parezcan tener una organizacién politica deficiente
y carecer de instituciones legales definidas no significa

que no tengan leyes o que les falten érganos de contrg]
social. Por el contrario, la sociedad primitiva estd rodeada

de un complicado sistema de prohibiciones y restricciones
y obtiene su seguridad de una adhesién estricta a la ley de

la costumbre y los consejos del adivino. En otras palabras,

el elemento de control social lo proporcionan la religitn,
el ritual y la magia mas que la organizacién legal y politica,

2

Y a medida que la civilizacién avanza, a pesar de que
hay por cierto una evolucién en la autoridad politica y
las instituciones legales, los mayores progresos parecen ha-
ber sido realizados por las sociedades especializadas en el
estudio y cultivo del orden sagrado, es decir, las sociedades
de la cultura arcaica. Como es obvio, por la naturaleza
misma del caso no tenemos pruebas adecuadas de la vida
religiosa de estas sociedades antes de la invencién de la
escritura, que fué una de sus mayores hazafias, pero po-
demos encontrar tipos sociales comparables en las socieda-
des existentes que estin espacialmente més alejadas de los
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grandes centros de difusién de la cultura arcaica en el Viejo
Mundo. Asi en el caso de la cultura pueblo de Nuevo Mé-
xico tenemos el ejémplo més notable de una sociedad ba-
sada en el orden ritual sagrado, que se ha mantenido casi
intacta, mientras los pueblos y culturas nativas circundan-
tes, que eran mucho més flhidos y aparentemente capaces
de adaptarse a nuevas condiciones, se han debilitado y
practicamente han desaparecido. Este es un ejemplo casi
perfecto de una sociedad o grupo de sociedades regidas
por un complicado orden ceremonial, administradas por un
cierto namero de sacerdotes o corporaciones religiosas, cu-
. yas observancias del ceremonial ocupan la ‘mayor parte del
tiempo y de la atencién de la comunidad.

Es imposible encontrar un tipo de cultura mas comple-
tamente socializado, en el que toda actividad y toda emo-
cién tenga su lugar sefialado, que no cambia de afio a afio
.y de generacién en generacién. Pero esta conformidad so-
cial exacta y meticulosa se obtiene sin la intervencién
- de la autoridad politica o la ley coercitiva. El elemento de
poder organizado, el elemento estrictamente politico de la
sociedad, se reduce al minimo. La comunidad pueblo es
una teocracia pura en la que la autoridad de los sacerdo-
- tes se basa directamente en el orden sagrado, al que sirven
como ministros. Hasta los intereses écondmicos se subor-
dinan a las consideraciones religiosas, y el prestigio y la
importancia social de un hombre no depende de su ri-
- queza sino de su conocimiento de los ritos y de sus pre-
rrogativas heredadas en el orden céremonial.

Este tipo de sociedad llama la atenci6n del moderno
observador occidéntal sélo como una curiosidad intere-
- sante para ser estudiada de la misma manera que estudia
cualquier supervivencia arcaica. Sin embargo, su importan-
cia real reside en el hecho de que conserva con pureza
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casi absoluta un elemento que existe en toda cultura perq
que raras veces puede verse'y estudiarse aisladamente. ¥y
todas partes el desarrollo de la “civilizacién - se ha basadg
en la concepcién de un orden sagrado y se ha servido de

formas teocriticas de organizacién social; pero en la mayo.
ria de las civilizaciones este elemento ha coexistido con log

principios més “seculares” de la riqueza econémica y el po-
der politico, de donde- p10v1ene gran parte de la fuerZa
motriz del cambio social.

La agresion, ia guerra, la lucha por el poder, la afir.
macién del yo y la competencia, se contradicen y chocan

. ! [ Ry 4
con el ideal tegcritico de sumisidon

CULs ©1 & aulv o [8 3888 5

estricta conformidad individual con el orden ritual. Sm em-
bargo, son las fuentes dinimicas que tienden a dar forma

ala ]pv saorada y de

sdgialid

al mundo social de nuestros dias. Aqui de nuevo el ejemplo-

de la cultura pueblo es particularmente ilustrative porque
existe en contacto espacial y contraste espiritual inmedia-
tos con la cultura de los apaches y de los ‘indios de las
llanuras, tan guerrera y agresiva como cualqmer cultura
que conozcamos. ‘

FEstas culturas no son por cierto irreligiosas7 sino que
su religién acentéia precisamente las cualidades epuestas a
las de-la:cultura pueblo.. Acentda la experiencia personal
del individuo, como.la representa la visién onirica, que es la
promesa y- el premio-de las hazafias personales.en la gue-
rra .0 en la ‘caza. La tribu vivia para la guerra; y la po-
sicién del .adalid guerrero y.:del. campeén .individual o
del guerrillero "constituy6 el ‘foco ‘del prestigio, poder y
riqueza :sociales. ‘La cultara de 16s indios pueblo, sin"em-
bargo; no fué sélo més: adﬁlantada sino.m4s duradera quela
dé los indios de las llanuras. Muestra que es posible que
una sociedad se mantenga a través de los tiempos sin de-
cadencia interna, sobre una base’ estrictamente teocritica,
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in apelar al dinamismo de la agresién y la competencia.
or otro lado, permanecié estdtica sin tendencia conside-
table a la expansion, sino en realidad més bien lo contra-
rio; en cambio los indios de las llanuras se extendieron

muy rapidamente sobre la inmensa superficie y por un tiem-
po ejercieron una fuerte presién sobre la civilizacién su-

perior de los indios pueblo. Y més al sur, en México, se
llegé a la més alta civilizacién nativa del continente cuando
un pueblo guerrero del norte invadi6 una civilizacién supe-
rior de tipo teocratico, desarrollada por los mayas, produ-
ciéndose asi una mezcla compleja de elementos teocraticos
y guerreros que caracterizé a la cultura azteca. Pero esta
mezcla de dos tipos opuestos de cultura produjo un desarro-

llo extremado del sacrificio ritual humano, que convirti6

al culto azteca en la forma de adoracion acaso mas sangui-
naria e inhumana que haya existido.
Asf en el Nuevo Mundo encontramos los tipos caracte-
risticos de la cultura religiosa definidos méas netamente, y
desarrollados en formas més exageradas que en el Viejo
Mundo. En todas partes, sin embargo, podemos sefialar
un patrén similar del desarrollo: (1) una cultura teocratica
altamente socializada y relativamente pacifica, ‘basada en el
orden ritual; (2) una cultura guerrera agresiva que esti-
mulé las hazafias individuales y el honor personal tanto
en el orden social como religioso; y (3), finalmente, un
cruce o sintesis. de ambas donde el elemento teocritico
estd representado. por el sacerdocio .y el elemento .guerrero
por los nobles,: mientras que lainstitucién- de la realeza
sagrada o divina' proporciona un lazo de unién entre las
dos tradiciones sociales. T SRR
Esta sintesis de las sociedades sacerdotales y guerreras
ha sido la forma de cultura dominante en todo el Viejo

Mundo durante los. tiempos histéricos. Y todavia existe hoy
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en la medida en que la sociedad moderna no ha sido com.
pletamente secularizada. En las formas histéricas del es.
tado, en Asia y en Europa, todavia es posible sefialar ¢
conflicto y el compromiso entre la concepcién teocriticy
de la ley como conformidad a un orden sagrado sobrehy-
mano y la concepcién politica del estado como organiza.
cién secular de poder material y autoridad coercitiva,

3
(1)

Pero mientras las culturas superiores son el tercer tipo
y representan una sintesis de las tradiciones teocraticas y
guerreras, difieren ampliamente en la importancia relativa

de los dos elementos y en la complejidad de su estructura,
De las grandes civilizaciones mundiales que han sobrevi-
vido hasta los tiempos modernos, ninguna posee tal grado
de continuidad y autarquia como la civilizacién de la Chi.
na. A través de todos los cambios y revoluciones de su
historia, el pueblo chino ha seguido siendo duefio de su des-
tino y ha demostrado un poder de absorcién de los elemen-
tos extrafios y de resistencia a los influjos extranjeros como

ningln otro pueblo. Y este caricter resistente y constante

de la cultura china se debe en gran parte a la fidelidad
con que se ha mantenido el orden sagrado y seguido los
ritos ancestrales. '

A primera vista podria parecer que la sociedad china
es lo mas opuesto a lo que actualmente se entiende por
sociedad teocritica. En pocas civilizaciones histéricas el
sacerdocio ha desempefiado papel de menor importancia
que en China: en realidad se la considera generalmente
como la menos religiosa y la mas secular de todas las gran-
des culturas mundiales (dejando de lado el desarrollo de la

.
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ultura occidental en tiempos muy recientes). A pesar de

que la civilizacién de China nunca ha sido teocratica, en

1 sentido de ser una civilizacidn gobernada por un sacer-

docio, se ha basado més que ninguna otra cultura en la Ley

natural.

S6lo en la China encontramos una continuidad ininte-
rrumpida entre el concepto primitivo de orden sagrado
—que se manifiesta de igual ‘manera en el orden de la na-
turaleza, el orden del sacrificio y €l orden social- y la

-concepcién filoséfica completamente desarrollada de una

ley moral que coordina la vida del individuo con la vida
de la sociedad, y ambas se subordinan igualmente a la ley
que rige el universo. Esto no ha sido una evolucién inte-
lectual abstracta; fué la tradicién viva de toda la sociedad,
encarnada en las instituciones y las leyes, el estado y la
familia, y ha inspirado algunas de las més grandes reali-
zaciones de la cultura china. :
Gracias a esta continuidad de la tradicién encontramos
en.la China y sélo en ella todos los rasgos caracteristicos
de la religién de la cultura arcaica intactos —al menos for-
malmente— en una de las formas de desarrollo més altas
y refinadas que el mundo ha conocido. Hasta 1912 todavia
el Emperador ofrecia el gran sacrificio del solsticio de in-
vierno en el Altar del Cielo con todo el ritual de un pasado
remoto casi prehistérico, y cada primavera realizaba Ia
ceremonia sagrada de arar que iniciaba el afio agricola.
Porque la antigua religién china, como la de las otras so-
ciedades arcaicas, se basaba en un principio de perfecta
coordinacién de los drdenes celestiales y terrenales por un
ciclo de actos rituales: (1) el ordenamiento del afio y las
estaciones, (2) el aseguramiento de la fertilidad de la tie-

rra, (8) la propiciacién de los antepasados divinos; y so-

bre todo, (4) la obtencién de consejos celestes para poder
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conducir al estado con seguridad por el sendero del orden
sagrado. Todos estos fines se obtenfan, como en la cultura
pueblo, por la ejecucién exacta del ciclo anual de los ritos
sagrados.

Pero es muy improbable que una religién tan identif.
cada con el orden y la adoracién de la naturaleza pudiera
haber sobrevivido a la competencia de religiones universa-
les como el budismo y a la critica de filésofos y. escépticos,
si no hubiese sido por Ja obra de un gran maestro y refor-
mador moral que produjo una impresién tan profunda y
duradera en la cultura y el pensamiento chinos.

Confucio no fué un profeta; no pretendia tener ninguna
nueva revelacién. Era un tradicionalista por excelencia que
se enorgullecia de ser “un transmisor y no un creador, un
creyente y un amante de la antigiiedad”. Sin émbargo,
siempre se le ha reconocido como uno de los fundadores
de las religiones universales, como Buda o Zaratustra; y
no sin razon, puesto que transformo en la antigua China la
arcaica religién de la naturaleza en una filosofia religiosa
y una ley moral que han regido el alma de China désde
entonces. :

En el espiritu de las ensefianzas de Confucio domina
la concepcién de un orden sagrado- que -rige tanto la vida
de la sociedad como-la vida de la naturaleza. Este orden
ha sido transmitido desde los fundadores sagrados de la
civilizacién china por tradicién ancestral; se:incorpord a
los ritos sagrados que Confucio estudiaba -con -devocidn, y
fué corroborado y definido -por la ciencia de la_adiviriacion,
cuyos-principios se hallan en el Libio-de-los canibios. -

~Todo: poder y-autoridad politica provenian de ¢ste ‘or-
den divino por Mandato del- Cielo, concedido yretirado
por soberano decreto de la providencia de acuerdo a la
virtud o a la falta del gobernante y sus funcionarios; pero
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toda ruptura del orden, en cualquier punto de la jerarquia

“social, desde lo mas alto hasta lo mas bajo, podia perturbar

la sagrada armonia y provocar la ira celeste.

Todo esto era parte de la tradicién religiosa de la cul-
tura china arcaica que Confucio acepté con espiritu de
filial reverencia. Nos es diffcil distinguir entre la doctrina
confuciana y la tradicién arcaica, puesto que todo nuestro
conocimiento de .ésta se deriva de las ensefianzas de la
escuela confuciana misma.

En tiempos de Confucio esta tradicién arcaica se en-
cuentra ya en proceso de decadencia. El orden teocratico
del antiguo imperio feudal se disolvia en un caos de es-
tados guerreros progresivamente dominados por una nueva

1 politica de fuerza. Pero la obra de Confucio no se redujo
a la idealizacién de un pasado desaparecido sino que’aca-

rreé la transformacién del antiguo concepto del orden ri-
tual sagrado en un nuevo principio de orden ético' que
Hegd a ser esencial en la civilizacién china. Confucio ense-
fiaba que no basta mantener el orden externo de los ritos
y la ley a menos que el hombre se someta a ellos con ab-
soluta adhesién de su mente y voluntad. Sin las virtudes
de la bondad, sinceridad y lealtad desinteresados, el ve-
nerable ciclo de los ritos sagrados carece de ‘eficacia es-
piritual. Asi la educacién confuciana fué un intenso pro-
ceso de disciplina moral que pretendia crear no sélo eru-
ditos en e] sentido europeo de la palabra, sino “hombres.

§{ superiores”, es decir, miembros de una élite esplrltual

El sistema chino de valores espirituales es tan diferente
del nuestro, que es muy dificil encontrar en lengua occi-
dental un equivalente adecuado para cualquiera de los con-
ceptos morales clasicos de China, sin despojarlos de sus aso-
ciaciones religiosas o su atmésfera espiritual, y es muy fécil
traducir con una trivialidad moral lo que los confucianos
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consideraban profunda expresién de la sabiduria espiritual,
En la primera época del confucianismo, sin embargo, ng
hay duda de que la actitud del maestro hacia la ensefianza
moral, el deber social y el conocimiento de los ritos, era
mds comparable a la actitud de un monje hacia los precep-
tos sagrados y la liturgia divina que a la actitud de un
erudito occidental hacia las letras y la filosoffa humanas,

Tras el meticuloso tradicionalismo y la moralidad ce-
remonial de la primitiva tradicién confuciana hay auténtica
piedad y adoracién religiosa del orden sagrado, manifiesta
en los mandatos del cielo, los ritos sagrados y la ley del
deber. _

Es verdad que en la ensefianza confuciana falta —cosa
extrafia— la doctrina teoldgica y la devocién teista. Pero
esto no es un signo de escepticismo religioso o de una ac-
titud racionalista; es parte de una extrema reserva y des-
confianza —caracteristicas del pensamiento confuciano— por
los desordenados sentimientos privados.

Todas la relaciones del hombre con los poderes supe-
riores estdn determinadas por los ritos sagrados. Los ritos
tienen su origen en el Cielo. Por ellos los gobernantes divi-
nos de antafio cumplian las intenciones del Cielo para con
los hombres y ratificaban las tendencias naturales del
hombre. Quienes desconocian los ritos, perecian; quienes
los observaban, prosperaban. Cualquiera que trate de ir més
all4 de los ritos, entrando en relaciones personales con los
poderes divinos o buscando el conocimiento que el Cielo
no ha revelado, es culpable de impiedad y se atrae la ira
del Cielo, del mismo modo que el sibdito que no observa
la etiqueta de la corte y se inmiscuye en asuntos de estado,
fuera de los de su propio oficio, es digno de condena y
castigo.

De ahi que el acento de la religién confuciana no caiga
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sobre lo natural y esotérico, sino sobre los ritos y el com-
portamiento y cumplimiento del deber social. La esencia
del confucianismo consiste en que cada uno cumpla con su
deber dentro del estado de vida para el que el Cielo lo ha
lamado. Puede parecernos una base superficial para cons-
truir una religién universal, pero como sistema de ética social
y norma de cultura los cimientos puestos por Confucio y
os eruditos confucianos han sobrevivido al florecimiento
y derrumbe de civilizaciones y religiones.

La razén de esta perdurable cualidad no es sélo el tra-
dicionalismo de la civilizacién china, que es mis su efecto
que su causa. Se debe més bien a la fuerza de los motivos
psicolégicos a los que recurre el confucianismo y al modo
6mo su doctrina del orden universal y su teorfa del estado
e vinculan con los elementos primarios de Ia relacién social
epresentados por la familia patriarcal. La canonizacién de
a piedad filial como gran virtud confuciana proporcionéd
na base psicolégica perfecta para la autoridad paternal del
stado confuciano y la piedad ceremonial de la religién
el estado.

Como el emperador, Hijo de los Cielos, realiza los gran-
es sacrificios anuales con espiritu de afecto y piedad filial,
si el pueblo se acerca al emperador, y el jefe de la familia
1 representante de la autoridad, y el individuo al jefe de
u clan y familia. Todas las relaciones sociales estdn limi-
adas por una sola actividad de piedad filial que abraza a
odas y que hace de la familia un microcosmo que refleja
1 orden del imperio y el orden de los Cielos.

Si los tres pudieran coordinarse por la virtud del go-
ernante, la virtud de los sibditos y la préctica de los ritos,
ntonces retornaria el orden sagrado de los Sabios divinos
“los padres fundadores” para usar una expresién ameri-
ana) y se alcanzarfa la “Gran Unidad” o armonia césmica.
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Asi el ideal confuciano de sociedad esclaramente teq.

cratico: un gobierno por medio del poder espiritual y del
orden ritual. “Si gobiernas al pueblo por reglamento y
mantienes el orden por cl castigo, huira de ti y perderi ]
sentido de la vergiienza”, dice el Maestro, “pero si lo
gobiernas por el poder espiritual ( Te) y mantienes el orden
por los ritos, serd timido y vendrd a ti espontineamente.”

“Y, adem4s, quien gobierna por medio del poder espiritual
es como la estrella polar que permanece en su sitio mientrag

. P . ”
todas las estrellas se inclinan ante ella.” *

(i)

Confucio munca intenté negar el caricter trascendente
del orden sagrado. Sélo trato de convertirlo en principio
vivo de comportamiento social y conducta personal en vez
de ser un conocimiento esotérico de adivinos y sacerdotes,

Sin embargo, esta doctrina esotérica del orden sagréd’o
que encuentra expresion clasica en los escritos de lo.s fild-
sofos taoistas fué apenas menos importante para la hls.toria
del pensamiento chino que la tradicién confuciana misma,
Y aunque legan a conclusiones diametralmente opuestas,

“nacen de la misma concepcién fundamental de la cultura
arcaica que inspiré el tradicionalismo ritual de Confucio.

Los taoistas creyeron, no menos que los confucianos, en
la existencia de un orden universal al que el hombre debe
conformarse para cumplir su destino. Los confucianos con-
sideraban este orden tal como se manifiesta en el curso de
la naturaleza, sobre todo en las estrellas y en la mﬁsic'a,
y ambos concuerdan en el uso de la adivinacién p?r medio
de un caparazén de tortuga y de los sagrados diagramas
del Libro de los cambios, por los cuales crefan que se re-
velaba a los hoembres el Camino del Cielo.-

4 Las Andlectas de Confucio, II, i y iil
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~ Diferian solamente en la aplicacién. de su idea funda-
ental, porque mientras los confucianos se esforzaban por
onformarse al orden c6smico por una activa disciplina moral
Ja observancia de los ritos del ceremonial, los taofstas bus-
aban el mismo fin por la contemplacién mistica y la préc-
ca de la magia y la alquimia.

Es probable que el relato tradicional del origen de las
os escuelas contenga un considerable ingrediente de ver-
idad. De acuerdo a esta opinién, los Ju —los eruditos— eran
s sucesores de los funcionarios de la Cancilleria Imperial
: e la dinastia Chou, que supervisaba la economia ptblica
1 Y el orden social del estado, mientras que los predecesores
dide los taoistas fueron los astrélogos y los adivinos que per-
fitenecian al Tercer Ministerio, que supervisaba la adoracién
Pﬁbliea y la adivinacién. _

;. Asi las dos tradiciones representarian dos técnicas espe-
fcializadas, cada una con sus correspondientes practicas ri-
fiuales e ideas morales. Los ritos de los confucianos eran

: 5

‘ %ipﬁblicos y sociales, su moral era una ética social y su ideal
»}éra el ciudadano perfecto, “el hombre superior” o *“‘caballe-
Jro” de Confucio. Por otro lado los taoistas ponfan su ideal
jide conducta no en la observancia de ritos y ceremonias y
#en la cuidadosa obediencia de los preceptos morales, sino
{¢n un quietismo mistico por el cual el hombre se conforma
Jcon el orden divino de la naturaleza. De ahi su critica al
feardcter artificial de la ética confuciana, su hostilidad al
frefinamiento del ceremonial y su ridiculizacién del culto
ééonfvuciano a los precedentes de antigiiedad.

Comparaban los esfuerzos de los discipules-de Confucio
para restaurar las costumbres antiguas a un intento de
L estir un mono con las ropas de una princesa antigua. El
{mono seguirfa siendo mono y las ropas sélo acentuarian su

ki

jabsurdidad. Sobre todo condenaban el optimismo ftil

T

L 1
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de los pedantes que intentaban restaurar la edad de oro por
medios externos. o .
Chuang Tse, uno de los mas grandes entre los primero
taofstas, escribe: “Los hombres sabios han arreglado el im.
perio con el hacha y la sierra. Han aplicado el martillo y
el cincel a la moral de los hombres”. ¢Y cudl es el resultado?
“Hoy vemos montones de cadaveres de los condenados; log
que llevan el cepo pasan en largas filas; por todas partes
se ven hombres condenados a diferentes castigos. Y en me.
dio de todas estas atrocidades, en medio de las esposas, los
grillos y los implementos de tortura, los discipulos de Qonfu-
cio y Mo Tse se ponian de puntillas para parecer impor-
tantes, y se arremangaban complacientemente, admirando
su trabajo. {Cuén extrema es la obcecacién de e.stos hOm.-
 bres! {Qué atrevimiento! (En el cepo se compendia la sabi-
durfa de los sabios? ¢Las esposas, los grillos y las torturas
expresan su benevolencia y equidad? ¢No son estos esta-
distas mas maléficos que los més infames tiranos de la his-
toria? Es verdad el proverbio que dice: ‘Extermina la sabi-
durfa, destruye la ciencia y el imperio retornard al orden

3»5

espontaneamente. o

Este pasajé nos da una idea del espiritu revolucionario
de los grandes escritores taoistas del siglo terce’ro. a. C.
Chuang Tse y Lieh Tse no eran simplement.e mlstui(,)s. re-
ligiosos: eran nihilistas metafisicos y anarquistas po-1ticos.
Ensefiaban que la civilizacién es corrupcibn, que la 1ey. crea
los criminales, que la riqueza hace a los ladrones y la f110§0-
fia hombres malos. “Es el amor al conocimiento —dice
Chuang Tse— lo que ha producido este desorden en la
naturaleza de los hombres. Ha durado desde las Tres dinas-
tias (de la antigiiedad). Durante mil ochocientos afios los

5 Chuang Tsé. Cap. XL Traduccién de L. Wieger, S. J., Les Péres
du Systéme Taoiste, 285-7 (Hien Hien, 1913).
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ombres se han acostumbrado a despreciar la sencillez na-
ural y a dar mucha importancia al charlatanismo del ritual,
e han acostumbrado a preferir la politica difusa y enga-
osa a la inactividad franca y leal. Son los charlatanes los
ue han traido la ruina al mundo.”

Perosila propaganda de los taofstas destruyd el prestigio
el idealismo confuciano, los misticos no salieron ganando.
us ideas antitradicionales fueron tomadas y usadas con
nes muy diferentes por la nueva escuela de los positivistas
uridicos ~los Fa Hia—, que inspiraron a los brillantes y
rueles estadistas que crearon el Imperio de Ts'in en el
glo mr a. C. Ensefiaron que la virtud es poder y que los
_estados adquieren poder no por los ritos debidos y la mora-
dad tradicional sino por los instrumentos politicos de la
uerra y la ley. El pueblo es arcilla y €l autor de las leyes
es el alfarero y el vaso se endurece en el horno de la guerra.

Todo hombre busca su propia comodidad y beneficio.
or tanto el estadista debe instituir un sistema de recom-
ensas y castigos inexorables que haga imposible que nin-
gin hombre encuentre comodidad y beneficio salvo al ser-
vicio del estado. Hacer la ley del estado de acuerdo al
;modelo de la Ley del Cielo: uniforme, irresistible, inexo-
rable, sin piedad para con los débiles ni indulgencia para
con los fuertes porque la ley es el verdadero Tao, la madre
de los estados.

No obstante la aparente superficialidad de las ideas taofs-
¥tas, la doctrina de los positivistas chinos era tan irreligiosa
como la de cualquier escuela de pensamiento en cualquier
época o pais. Muestra el resultado del intento de separar
fel principio de orden social de la moralidad personal y de
ftodas las sanciones teologicas para basarlo exclusivamente
en normas utilitarias externas. Y es significativo que esta
drastica secularizacién de la cultura china y el abandono del




196 RELIGION Y CULTURA

orden sagrado fueran acompafiados de una forma de mjli.
tarismo cruel enteramente extrafia a la tradicién china cl4.
sica. La aplicacion de estos principios de los positivistas
juridicos a la politica practica produjo un imperialismg
voraz que inund$ a China de sangre.

A pesar de la admiracién involuntaria que las genera-
ciones posteriores de eruditos tuvieron por los estadistas y
guerreros que crearon el imperio chino, sintieron al mismp
tiempo que Ts'in era un estado canibal que pagaba a sus
soldados de acuerdo al numero de cabezas que cortaban
y que vivia devorando a sus vecinos.
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Ala granae y siniestra ura \iae
jador Shih Huang Ti, los eruditos la han considerado siem-
pre como un ejemplo de tirano afortunado, cuyo orgulle
sin limites y cuyo desprecio por la moderacién, la tradicién
y la reverencia, fué un desafio al cielo. El creador del im-
petio y constructor de la Gran Muralla fué también quema-
dor de libros y perseguidor de los eruditos confucianos; la
destruccién de su obra pocos afios después de su muerte se
debi6 principalmente al hecho de que no arraigaba en el
orden sagrado de la tradici6n, sino en la voluntad triunfante
de un genio presuntuoso.

Cuando se restituyé el orden bajo la dinastia Han, los
eruditos confucianos una vez més empezaron su obra de edu-
cacién moral, de acuerdo al modelo tradicional de los cla-
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sicos y a los ritos sagrados.

Muchas veces en la historia china, después de una fase
de militarismo o de triunfo de] tacismo o budismo, encon-
tramos a los eruditos vo.viendo a las ensefianzas eternas de
la ética confuciana y al orden sagrado del pasado.

Y el resultado bha sido que, de todas las civilizacio-
nes universales adelantadas, s6lo en la China la ley na-
tural no ha sido una abstraccién filoséfica sino una fuerza
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viva con atractivo religioso en el corazén y la conciencia
del pueblo. '

Es verdad que el confucianismo no es una religién en
todo el sentido de la palabra; pero representa un aépecto
esencial de la religién que no ha sido cultivado en ninguna
otra pa}rte tan persistentemente y con tanto provecho social.

De esta manera, la civilizacién china parece haber re-
suelto ciertos problemas fundamentales de orden moral y
social con més éxito que ninguna otra cultura. Sin duda
estas realizaciones estin compensadas por correspondientes

fracasos y defectos en la tradicién religiosa y el orden so-
cial. Por ejemplo, el excesivo énfasis en el tipo de autoridad

LCENE Clllasis ©I ©OL (L (RS0 e LR

_ patriarcal y la tradicién ha expuesto siempre a la China al
 peligro de una crisis social destructiva toda vez que hay
un cambio de dinastia o una pérdida de prestigio y efi-
ciencia por parte del gobierno.

Y aun mas seria es la falta de satisfaccién de las nece-
sidades re’igiosas del individuo, que deja un vacio espiritual
en el corazén de la cultura china. Esto explica el papel que
el budismo ha desempefiado en la China como religién

- secundaria, no oficial, coexistente con el culto oficial con-

fuciano. Pero en la medida en que este substituto ha surtido
efecto, ha tendido a destruir la unidad espiritual de la cul-
tura, ya que desde el punto de vista confuciano el budismo
no es mas que una supersticién antisocial.

Sin embargo, a pesar de todo lo que pueda decirse por
otra parte, es dificil sobreestimar las realizaciones de la tra-
dicién confuciana. Ha asegurado la continuidad ininterrum-

pida de la cultura china durante miles de afios, de ma-
. nera que nada del pasado sea extrafio al presente, y .todo

el mundo del pensamiento y la sociedad, desde sus ori-
genes legendarios hasta su forma actual, estd dominado
por los mismos valores morales, las mismas leyes de pen-
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samiento y el mismo cédigo de modales y comporta-

miento. _

Para la mente occidental este especticulo de una civil;.
zacién y todo un mundo gobernados por la vieja lealtag
al grupo —aunque el grupo sea la escuela de Lu—° puede
parecer un espectaculo algo alarmante. Sin embargo log
eruditos confucianos o literati que fueron los maestros de
escuela en China, lograron conservar la vitalidad de la ci-
vilizacién china a través de los tiempos, mientras que las
culturas mas jévenes y més agresivas se debilitaron y desa.
parecieron.

El orden de los eruditos confucianos ha sido el ejemplo
mas satisfactorio que la historia nos ofrece de un érgano
espiritual perfectamente adaptado a su funcién social. Sin
duda la tradicién brahméinica en la India es aun més vieja
y no menos perdurable, pero los brahmanes han sido una
casta sagrada y privilegiada sin ninguna responsabilidad
directa del bienestar social de la comunidad. En la tradicién
confuciana el privilegio social nunca se ha separado de Ia
responsabilidad social, y el poder espiritual representado
por los eruditos ha sido principio de unidad, continuidad y
direccién moral de la sociedad china.

6 Lu era un pequefio estado feudal en Shan Tung al que perte-
necia Confucio y donde establecié su escuela después de retornar del
exilio.

CAPITULO IX

LA CULTURA ESPIRITUAL -DISCIPLINA DEL ALMA O DE LA
VIDA INTERIOR— COMO INGREDIENTE DE LA VERDADERA CUL-
TURA. IMPORTANCIA DEL ASCETISMO Y DE LA INSTRUCCION
ESPIRITUAL EN LAS CULTURAS PRIMITIVAS. LA INSTRUCCION
DEL HECHICERO. EL ASCETISMO Y LA INSTRUGCION DE LA
INprA ANTIGUA. LA BUSQUEDA DE LA SALVACION Y EL DES-
ARROLLO DE L.AS DISCIPLINAS DE LA SALVACXéN. KABMA Y
LA CADENA DE LA EXISTENCIA. LA LIBERACION DEL CUERPO
COMO FIN DE LA VIDA, LA LIBERACION POR LA INTUICION
INTELECTUAL. LA LIBERACION POR LA DISCIPLINA MORAL.
LA DISCIPLINA BUDISTA DE LA SALVACION COMO TEORIA DE
NEGACION Y COMO FUERZA SOCIAL POSITIVA. AsOkA. TEN-
DENCIAS TEISTAS DEL BUDISMO POSTERIOR. 'TENDENCIAS DE
TODAS LAS GRANDES CULTURAS ANTIGUAS Y MEDIEVALES A
CONSIDERAR EL CAMINO DE LA SALVACION Y LA INTUICION
ESPIRITUAL COMO FIN ULTIMO DE TODA CULTURA HUMANA.
DuALISMO DE LA NEGACION DEL. MUNDO POR PARTE DEL
CONTEMPLATIVO Y LA DISCIPLINA SOCIAL Y MORAL POR
' PARTE DEL ORDEN DE LA CULTURA.




CarituLo IX

- EL ORDEN DIVINO Y LA VIDA ESPIRITUAL.
EL CAMINO DE PERFECCION

1
(i)

La cultura humana implica disciplina de la mente y del
espiritu tanto como disciplina social. Esto es tan obvio que
resulta evidente en la historia misma de la palabra. En
nuestra civilizacién el ‘significado primario de la palabra
“cultura” ha sido siempre el de cultivo de la mente por
medio de las formas superiores de la educacién, de modo
que el “hombre culto” era el que estaba familiarizado, en
general, con la tradicién clasica de la literatura y del saber.
En este sentido estricto del término, la cultura pareceria
tener poco que ver con la religién. En realidad en Occidente
la cultura yla religién se han considerado a menudo como
esferas independientes y hasta hostiles o contrarias. Desde
los tiempos de Tertuliano y los primeros cristianos existe
un tipo de puritanismo intelectual receloso de la cultura
literaria que contrapone la sabiduria, de los santos a toda
ciencia y cultura seculares. Esto, sin embargo, es una forma
peculiar de la civilizacién occidental y tiene sus raices en
el dualismo histdrico entre Cristianismo y Helenismo, y
entre la Biblia y la literatura clédsica — dualismo que se
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acentué con el Humanismo del Renacimiento y es, en parte,

responsable de la nueva oposicién entre la cultura y la cien. -

cia que surgié en la educacién inglesa del siglo pasado,

Sin embargo, en todas las otras grandes civilizaciones '
del Viejo Mundo la religién y la cultura intelectual hay

sido practicamente inseparables, porque la tradicién de I

civilizacién era también la tradicién de una religién par.

ticular y los libros sagrados de aquella religién fueron te-
mas de estudio basicos y clasicos para toda la clase edy-
cada. Tal es sobre todo el caso de China, donde desde un
perfodo muy temprano los eruditos reemplazaron a los sa-
cerdotes como guardianes de las tradiciones sagradas de la
cultura china y donde la cultura ritual, intelectual y moral
se fusiond en una unidad indiso'uble.

Todo esto, sin embargo, es s6lo el aspecto externo del
problema, basado en una acepcién muy restringida del
término “cultura”. Lo que nos interesa aqui no es la cultura
literaria sino la cultura espiritual: la preparacién de la mente
para seguir la ley divina. Algunos de estos procesos de
disciplina espiritual estin implicitos en la concepcién de
las relaciones humanas con la realidad sobrehumana que es
la esencia misma de la religién, segin la definimos. En
primer lugar implica la disciplina ritual para aproximarse
a la realidad suprema por medio de férmulas correctas de
oracién y ceremonia. Pero en segundo lugar implica una
disciplina interior que permita al alma trascender el nivel
ordinario de la humanidad y haga posible alcanzar una ex-
periencia sobrehumana y visién divina. '

A primera vista, esto pareceria quedar fuera del domi-
nio de la Teologia natural, ya que representa precisamente
el elemento que la definicién tradicional excluye del con-
cepto y que se reserva para la esfera de lo sobrenatural y
de la religion revelada. Pero sea como fuere no hay duda
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de que toda forma de religién histérica, desde la mas baja
hasta la mas alta (con la posible excepcién del confucia-
nismo), asigna un lugar muy importante a esta disciplina
interior. Hasta en las culturas de nivel mucho més bajo esto
se advierte muy claramente en la preparacién del hechicero,
que, como ya hemos mostrado, es una de las figuras més
antiguas y universales en la historia. de la religion. En un
capitulo anterior me he referido al hechicero principalmente
como adivino y vidente, érgano social de las declaraciones
inspiradas; pero no es menos importante como asceta y
“hombre sagrado” que por instruccién ha adquirido domi-
nio de las técnicas espirituales.

Desde las primeras etapas de la cultura nos encontramos
con la conviceidn de que las pricticas ascéticas producen
poder espiritual y deben ser normalmente dirigidas segin
reglas correctas, y guiadas por un maestro experto. Asi el
novicio o alumno que tiene vocacién de hechicera debe
someterse a un proceso de iniciacién més riguroso y més
prolongado que el hombre corriente, ya que tiene que
 afrontar peligros méas formidables: los peligros espirituales.

En Norteamérica la iniciacién del hechicero y su bisqueda
. de la visibn es ascética. Se prepara por medio del ayuno,
 penitencia, oracién y soledad.
~ Pero en todas partes del mundo también se lo asocia con
frecuencia a una anormalidad psiquica. EI hechicero es un
hombre separado, por ser diferente de los otros hombres.
En Sibetia especialmente existe la opinién general de que
el hechicero es un tipo muy neurético; sélo después de
una crisis psiquica profunda lega a adquirir categoria
- profesional. A menudo sufre durante afios enfermedades
£ o afecciones nerviosas. Pierde interés por los asuntos co-
 rrientes y deja de participar en el trabajo o la conversacién
de sus semejantes. Va al desierto, donde se tiende en trance
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y escucha las voces de los espiritus. Més grande es el he.
chicero mientras mas doloroso es este proceso de “juntar
poder”, y asi entre los chukchis se decia que sudaban san.
gre. Un gran hechicero yakut del siglo pasado ha des.
crito su experiencia con las siguientes palabras: “Cuandg
tenfa veinte afios me puse muy enfermo y empecé a ver
con mis 0jos y ofr con mis oidos cosas que los demas ng
ven ni oyen. Nueve afios luché conmigo mismo y no dije
a nadie lo que me sucedia, pues temia que la gente no
lo creyera y se riera de mi. Al final, llegué a ponerme tan
enfermo que estuve al borde de la muerte; cuando empecé
a hechizar me puse mejor; y aun ahora cuando no hechizo
durante mucho tiempo, me enfermo.”?*

El caricter altamente individualista de la vocacién de
hechicero y su poder espiritual implica indudablemente po-
sibilidades de conflicto social. En efecto, ninguna figura
es mas temida por la sociedad primitiva que la del hechi-
cero o mago malo que hace uso de sus relaciones con el
mundo éspiritual para propio provecho en contra de los
intereses de la sociedad. Pero el conflicto se resuelve por
la creencia de que €l hombre que trasciende la sociedad y
adquiere poderes sobrehumanos es también el hombre que
estd mejor capacitado para ayudar a sus semejantes en sus
necesidades espirituales. Asi, citando a Sieroszcewski otra
vez: “los deberes a que se compromete un hechicero no
son faciles: la lucha que debe emprender es peligrosa. Hay
tradiciones de hechiceros que fueron llevados vivos de la
tierra al cielo, otros fueron muertos por los espiritus o de-
rribados en su primer encuentro con los poderes que se
atrevieron a invocar. E1 mago que decide continuar esta
lucha tiene en vista no sélo ganancias materiales sino el

1 Czaplicka, Aboriginal Siberia, p. 173, segin Sieroszcewski:
Twelve Years among the Yakuts (1896).
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alivio de las penas de sus semejantes; el mago que tiene
v'ocacién, fe y conviccidn, que realiza sus ’déberes en éxta-
sis y sin importarle el peligro personal, inspirado por el
alto ideal del sacrificio, un mago asi ejerce siempre una
enorme influencia sobre el plblico. Después de haber visto
una o dos veces un hechicero real, comprendo la distin-
cién que hacfan los nativos entre e] ‘gran’ hechicero, el
‘medio’ hechicero y el ‘falso’ hechicero o engafiador”.? ,

(i)
n hechicero con sus peligros y penu-
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: § y su proposito de lograr poder y conoci-
miento sobrenaturales guarda estrecha analogia con la dis-

La educacién de u

 ciplina espiritual del asceta, el “hombre sagrado” de las

culturas superiores. Especialmente en la India, la tradi-
cién del ascetismo tiene tanta antigiiedad y est4 tan pro-

- fundamente arraigada que casi es imposible distinguir am-

bos tipos. En ninguna de las civilizaciones arcaicas el saber

ritual de los sacerdotes se relaciona mas estrechamente

con el ideal de adquisicién de poderes sobrenaturales por

¥ parte de un individuo dedicado a las practicas ascéticas. Y

el vinculo entre ambos se concentra en la caracteristica
institucién hindé de los Vanaprasthas, los ascetas que se
retiran a la selva para estudiar la significacién intima de
los ritos y férmulas del sacrificio. Desde el momento en bque
la meditacién sobre los ritos se torna més importante que
el rito mismo, el asceta llega a ser mis importante que el
sacerdote y el camino de iluminacién y perfeccién interior
més importante que el orden ritual.

Hemos visto cémo las primeras Upani¥adas lograron
esta revolucion espiritual, y desde entonces todas las gran-

2 Czaplicka, op. cit., 176, segln Sieroszeewski, op. cit., 639.
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des religiones y filosofias religiosas hindties son disciplinas

de salvacién que se interesan principalmente por la ‘bis.
queda de la iluminacién y perfeccién individual. Y estq
btisqueda de la salvacién implica un conflicto similar entre
los ideales sociales del viejo orden teocratico y el indivi.
dualismo antisocial del aseeta puro que ya hemos observado
en el caso del hechicero; pero el conflicto se traslada ahora
a un plano transcendental y metafisico. En ‘ninguna otra
parte, en efecto, encontramos una objecién y negacién tan
radical de toda la escala de valores sociales y culturales
como en la gran edad creadora del pensamiento religioso
hindd. Como ilustracién citaré la historia que constituye la
introduccion de la Maitrayana Upanishad porque expresa
con singular fuerza la actitud psicolégica fundamental que
inspira todo el movimiento de renunciacién y trascenden-
cia del mundo.

“Un rey llamado Brihadratha dejé a su hijo el gobierno
y se fué a la selva porque consideraba su cuerpo como tran-
sitorio, y habiase liberado de todo deseo. Habiendo reali-
zado la penitencia suprema se quedé alli, con los brazos
en alto, mirando hacia el sol. Después de mil dias el santo
Sakayanya, que conocia el Ser, se le acercd resplandeciente
como fuego sin humo. Y dijo al Rey: ‘{Levamtate, levin-
tate! [Elige una gracial’

“El Rey inclinindose ante él dijo: jOh Santo, yo no
conozco €l Ser, ti conoces la esencia [del Ser]. jEnséfia-
noslal

“Sakayanya respondié: Esto se obtenia en otros tiempos;
pero lo que pides es dificil lograr. jOh Aikshvakal, elige
otros placeres. .

“El Rey, tocando el pie del santo con su cabeza, recitd
esta Gatha: '

“‘ijOh Santo! gPara qué queremos el goce de placeres de

' este cuerpo desagradable y endeble — simple masa de hue-

sos, piel, tendones, ‘médula, carne, semen, sangre, moco,

. lagrimas, flema, excremento, agua, bilis y limo? ¢Para qué
el goce de placeres de este cuerpo asediado por la lujuria,
§ el odio, Ia codicia, la desilusién, el temor, la angustia, los
celos, la separacién de las cosas que amamos y la unién
L con las que no amamos, el hambre, la sed, la vejez, la

muerte, la enfermedad, el dolor y otros males?

“*Y vemos que todo esto es perecedero como estas mos-
cas, jejenes y otros insectos, como las hierbas y los arboles
que crecen y se marchitan. JY qué es de éstosP Hay los

& grandes, poderosos maestros de ceremonias, gobernantes
{ de imperios y reyes y otros que ante los ojos de toda su fa-
4 milia encierran la mas grande felicidad y pasan de este
I mundo al otro. §Y qué es de éstos? Hay otros grandes. He-
4§ mos visto la destruccién de seres sobrenaturales, demonios
y semidioses, fantasmas y duendes, viboras y vampiros. gY
% qué es de éstos? Se secan los grandes océanos, se derrum-
{ ban las montafias, se mueve la estrella polar, se cortan las

cuerdas (que sostienen las estrellas), se sumerge la tierra
y se alejan los dioses de sus lugares. En un mundo como éste,
¢para qué el goce de los placeres si el que se ha alimen-
tado de ellos vuelve (a este mundo) muchas veces? |Dig-
nate por tanto sacarme de él! En este mundo soy como una
rana en un pozo seco. {Oh Santo! |Td eres mi camino, t
eres mi caminol’” 3

Por extrafio que esto parezca a la concepcién de la vida
y la religién en el mundo moderno de Occidente, debemos
admitir que representa en forma paraddjica y extrema una
experiencia fundamental en la experiencia religiosa natural

3 Maitrayana Upanishad 1, 2-4 (SB.E. XV, 287-90.)
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de la humanidad. Sin duda est4 muy lejos del conformis.
mo social de Confucio o de la idealizacién helénica de ],
naturaleza, pero es ‘mis tipicamente religiosa que cual-
quiera de ellas.

Y en ambos casos la ausencia de este elemento »de_ re-
nuncia al mundo se acenttia y se compensa por la exis.
tencia de una velada corriente de ideas y ‘practicas religio.
sas que recuerdan las disciplinas de salvacién hinddes, Asi
en la China existe la tradicién taoista, que es mistica y
antisocial, y se cifra en la figura de un santo ermitafio que
obra milagros; y en Grecia, la tradicién (’)rfica‘;que es tam.
bién disciplina de salvacién y camino de liberacién, e in.
fluyé real aunque oscuramente en los ideales de la filosofia
griega, desde Pitigoras y Empédocles hasta los neoplaténicos,

2

La India, sin embargo, proporciona el ejemplo clé;ico
de este aspecto de la evolucién religiosa, y en ella podemos
estudiar mejor la influencia ejercida por la disciplina in-
terior de perfeccién espiritual y el ideal de renuncia al
mundo de la cultura y el orden de la sociedad, ya que
s6lo en la India estos conceptos dominan sin discusién du-
rante miles de afios en toda la vida y €l pensamiento de una
gran cultura independiente. S

El cardcter peculiar de la evolucién de Ja India se debe
sobre todo a la doctrina de la transmigracién del alma, que
pasa de cuerpo en cuerpo, de existencia en existencia, y a
las ideas de retribucién ( Karma) y de liberacién (Moksha)
asociadas a ellas. Esta creencia se encuentra en una u otra
forma en gran ntmero de culturas primitivas pero no apa-
rece en la primera literatura religiosa de la India —en el
Rig Veda— y se expresa por primera vez con claridad en
las primeras Upanishadas. Sin embargo, desde esa época
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en adelante obsedi6 la vida de la India. La perspectiva de
gun ciclo interminable de nacimientos y muertes originb

un sentimiento de horror y repulsién tan grande como e]

2

inal la razén dominante de o blsqueda religiosa.

Sin duda, tiene que haber habido muchos que segufan
2 opinién ortodoxa interesada principalmente en el cum-
gplimiento de Ia ley ritual y en asegurar la provisién sufi-
bciente para las almas de los antepasados, segdn la forma
establecida para el sacrificio y la Shradda u Oblacién. Pero
¢los filésofos y los jefes religiosos se interesaban cada vez

jmés por el problema de liberarse de la cadena de reencar-
{naciones que era también la ley de retribucién, y por ellos

! Una vez admitida la continuidad de la cadena de exis-
tencias —aceptada por los hindges como un hecho de suyo
tevidente *~, los diversos métodos 0 “caminos” adoptados
ipara trascender o terminar el proceso son estrictamente
racionales. Esto se aplica también al ascetismo, ya que Ila
conquista del cuerpo y la renuncia a toda satisfaccién fisi-
ca es el camino m4s sencillo Y seguro para liberar el alma
‘de su unién con la existencia corporal. En su forma mis
iburda este método puede presentarse como suicidio vo-
tluntario, como en el caso de los jainas, que consideraban
la muerte por inanicién (lo mismo que la préctica albigen-

:se de endura) como coronacién de Ia vida religiosa,

hicieron para refutar esta doctrina, Buda también la acepta como

‘un hecho y no la critica.” S. Dasgupta, History of Indian Philosophy,
';1, 87-
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Pero el espiritu hindi no se conformé con esta solucigp
simplista. Desde el principio tuvo la impresién de que los
métodos externos sélo pueden producir resultados externog
y que la verdadera liberacién debia ser espiritual y alcan-
zada por medios espirituales. Pero el verdadero camino es.
piritual es el camino del conocimiento y de la intuiciéy
metafisica, Vydia. Para el hombre que ha alcanzado ¢
conocimiento —que se ha dado cuenta de la verdad supre.
ma de la identidad de su conciencia con el Espiritu Abso-

luto— no hay retorno. Su visién lo libra de la cadena de §

Ia existencia. La muerte y el nacimiento no tienen ya poder
sobre él. Esta identificado con el Brahman-Atman.
Esta es la solucién clasica de las grandes Upanishadas

que desde entonces ha sido definitiva para el pensamiento §

y la filosofia ortodoxa de la India. Sin embargo, no excluye
la validez, ni —en verdad— la necesidad de la disciplina

moral y de las practicas ascéticas como etapas preparatorias §

para el fin de la perfeccién. De esta manera, el ascetismo

psicolégico del Yoga, que consiste en técnicas especiali-
zadas para ganar dominio completo del cuerpo y de la }

mente y producir estados de autohipnosis y trance, es el

método auxiliar, natural, de la disciplina metafisica mas }

pura de las Upanishadas y el Vedanta.

. . . ’
Por tanto no fueron los ascetas quienes hicieron la cri- §

tica mis poderosa al método de conocimiento y a la fﬂcf-
sofia brahmaénica ortodoxa de la religion. La gran oposi-
cién al brahmanismo, tanto como camino de las obras —o
accidn ritual— y como camino del conocimiento —o intuicién
metafisica—, procede del racionalismo ético del budismo, l.a
segunda de las grandes religiones universales que la India
ha - producido.

El budismo es el ejemplo mas perfecto de lo que se h’a
llamado “disciplina de salvacién”, ya que estuvo aun més
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preocupado por el problema de la reencarnacion y con-
§centrado més exclusiva y sistematicamente en la bisqueda
§de la liberacién que todas las otras escuelas y filosofias.
2“Como el océano tiene un solo sabor, el sabor de la sal,
—-dice Buda—, también mi ley y disciplina tiene un solo
‘Perfume.: el perfume de la liberacién.” s La doctrina bu-
$dista mas antigua se caracteriza por su espiritu racional,

#2 unas pocas verdades muy sencillas: el dolor y su causa,
%la extincién del dolor y el camino para extinguirlo. Estas
‘son las cuatro Nobles Verdades sobre las que se funda
fel Camino. No hay conocimiento més all4 de estas verda-
gdes y no hay realidad fuera de este camino, Toda la re-
$ligion, toda la filosofia y toda la vida humana se reducen
$a un camino interior de disciplina moral y mental, por el
fque se comprende la nada de la existencia y se alcanza la
fextincién del deseo y la pasion.

§ <¢Cémo es posible conciliar esta introversién y negacitn
Sextrema con la existencia de la cultura y el orden de la vida
$social? El testimonio indudable de la historia, grabado para
fsiempre en rocas y pilares, nos dice que esta concepcidn
4fué en verdad aceptada, consciente e inteligentemente, como
{principio politico, por el gobernante més grande que la
tIndia haya conocido: Asoka, fundador del Imperio Maur-
#ya, que se convirti6 al budismo en 260 a. C.

- Y aun aparte de esto los testimonios del monasticismo

fa través de las “épocas como fuerza social positiva que
gejercié una influencia directa aun mayor que la del brah-

5 Chulla Vagga, 1X, 1-4.




212 RELIGION Y CULTURA

manismo ortodoxo en las culturas de] Asia central, Orienty]

y meridional.

Tampoco es dificil ver por qué ha sido asi, ya que toda
disciplina espiritual inspirada por altos ideales moraleg
debe ser inevitablemente una fuerza social poderosa, E] |
problema es mis bien el de cémo una doctrina religiosa
tan falta de creencias teolbgicas positivas, y tan negativa v
pesimista en su actitud hacia la vida humana, pueda pro-

porcionar el poder motor necesario para una accién mora]
efectiva.

La respuesta parece ser que el budismo contiene yp
mento mucho mayor de religién positiva que el que sy
filosofia sugiere. En primer lugar, aun cuando la disciplina
budista de la salvacién sea una via negativa, siempre es una

admite adoracién de djoses ni orden divino de la natura.

leza, el camino de Ia salvacidn es divino en si en la medida

€l que es un camino hacia la bondad absoluta que tras-
ciende la vida y el conocimiento humanos.

Por negativos que sean los términos de la definicién, el
fin —la perfeccién espiritual— es un objeto religioso tras-
cendente, capaz de inspirar emocién religiosa y accién
moral.

Y en segundo lugar, la figura de Buda —el Iluminado
que se apiada de los hombres y les abre el camino para
liberarse del mal— es un objeto de devocién y de adoracién
religiosas. Buda puede no ser dios en el sentido teoldgico,
pero es una figura mucho m4s espiritual y muy superior a
la de los dioses del pantedn hindy, que eran objeto de culto
oficial. El budismo nunca negd los dioses: tenfa dioses y
semidioses, diablos y duendes, dragones y vampiros, y
hubo lugar de sobra para todos ellos en las infinitas series

'puesta que él te dard”.
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"e mundos, cielos e infiernos que la cosmologia hindy
fimaginaba desmesuradamente. Pero todos estos seres bue.
gnos y malos, superiores e inferiores, despreciables y terri-
fbles estaban de igual manera sujetos a la rueda de la exis-
encia y a la ley de la retribucién, de la que sélo Buda
thabia hallado el camino de salvacién y liberacién.

! La deliciosa historia que se encuentra en los didlogos
{de Buda referente al monje que gustaba de la investigacién
‘Jcosrnol()gica muestra el fundamental escepticismo de los
fbudistas frente a la mitologia que ellos superaron. El mon-
e, deseoso de conocer dénde termina el mundo, hace

sun viaje de investigacién a los dioses y los sucesivos cielos,

gy los dioses le responden: “No sabemos, oh monje, dénde

jtermina el mundo. Pero est4 Brahma, el gran Brahma, el

fcreador de todas las cosas; él sabrd la respuesta”. Asi cuan-
disciplina de salvacién, un absoluto religioso; y si bien ng

do el monje se encontré por fin en presencia de Brahma,
le pregunté dénde terminaba el mundo. Y Brahma le ¢on-
testé: “Soy el gran Brahma, el supremo, el poderoso, el que
todo lo ve, el gobernante, el sefior de todos, el creador, el

tjefe de todos, que sefiala a cada uno su lugar, el padre de
stodo lo que es y de Io que serd”. “No te pregunto amigo

—dijo el monje— si eres en realidad todo lo que dices, sino

dénde cesan los cuatro elementos sin dejar rastro tras de si”.
(Entonces el gran Brahma tomé al monje por el brazo, lo
illev6 aparte y le dijo: “Estos dioses son mis sirvientes y me
geonsideran tal que creen que no hay nada que yo no pueda

ver, entender, rea]izar. Por tanto no contesto en su presen-
cia. Pero yo no sé realmente dénde termina el mundo, Véte
ahora, vuelve al Sefior, hizle la pregunta y acepta la res-

13 g

La contestacién de Buda fué siempre la misma que la

del monje cristiano medieval. Un hombre no debe ocuparse

8 Didlogos de Buda, traduccién inglesa de Rhys Davids, 1, 280.
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por el camino de la perfeccién y la salvacién de su almg
. . 4
porque estas son las inicas cosas que importan.

Pero si el Buda es el salvador y el camino de entrady
hacia la liberacién eterna, es practicamente Dios: y con ¢]
surgimiento del sistema Mahayana en los primeros siglos
de la era cristiana, el budismo acepté formalmente esta
conclusién y ador6 a Buda bajo titulos divinos similares
a los que el gran Brahma habfa reclamado para si en Iy
historia que acabo de citar. El Padre del mundo, el nacidg
de si mismo, el curador, el protector de todas las criaturas,
Asi el Mahayana, que domina el desarrollo histérico de}
budismo en la China y el Asia central, ha llegado a ser
tanto o ma4s teista que el brahmanismo, inspirandose en una
apasionada devocién personal por dioses salvadores que
eran los budas. Asf [a primitiva disciplina budista de la
salvacion se transformé en camino de devocién que apun-
ta al culto de Buda y a la salvacién del hombre y de todas
las criaturas. La sobria autodisciplina del antiguno monas-
ticismo budista di6 lugar a una ética de abmegacion y
amor universales que encuentra expresion en la Bodhichar-
yavatara de Santideva, poema que expresa todo-lo mas no-
ble y puro de la espiritualidad budista.

Esta transformacién del budismo parece haber ocurrido
en el imperio Kushan que se extendia desde Oxus al Jumna
y que formaba el canal mas importante para la entrada de

la nueva religién en el Turquestin y en la China. Es por |

tanto posible, y hasta probable, que represénte una fusién
de las influencias religiosas iranianas, como éra de esperar

tramos que al mismo tiempo ocurre una transformacion

similar en el hinduismo, si, como creen muchos eruditos, la ;
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de asuntos vanos que no le conciernen. Que se interese ;Bhagcwad Gztfl data de este perfodo. Porque en la Gita se
observa la misma transformacién del camino del conoci-
miento en el camino de la devocién, y la misma transicién
de una doctrina metaffsica impersonal a una fe teista per-
L sonal. Ademis el Dios de la Gita, como el Buda del Maha-

% yana, es el Dios salvador que se manifiesta en la terra

para la salvacién del hombre.

“Porque siempre que la ley falla y surge el desorden,
entonces yo renazco con mi cuerpo.”

“Para protejer al justo, destruir a los que hacen el mal,

¢ establecer la Ley, renazco edad tras edad...”

“Soy el padre del universo, la madre, el ordenador, el

abuelo, la cosa que es conocida y el ser que limpia, la pa-
i labra OM, el Rik, el Sama y el Yajus.”

“El Camino, el Defensor, el Sefior, el Testigo, la Mora-

da, el Refugio, el Amigo, el Origen, la Muerte, la Base,
i la Casa del guardi4n, la Semilla inmutable.”

Pero esta devocidén personal por un salvador ‘divino est4

- unida, tanto en la Gita como en el Mahayana, al ideal de
perfeccién espiritual, al ejercicio de la virtud y al cultivo
. de la vida interior. En el Mahayana representa la continui-
- dad de la vieja tradicién budista, mientras que en la Gita
i se expresa en términos yoga. Pero ademés de estos dos ele-
i mentos la Gifa afiade un tercer principio, que es la razén
-~ de ser del poema y ha tenido enorme importancia para la

vida religiosa de la India: la doctrina de qué un hombre

. puede.salvarse s6lo dedicindose a los deberes de su estado
-y de su casta con espiritu de desintéresada devocién.

El guerrero no necesita convertirs¢é en monje o en er-
mitafio para ser santo; el verdadero camino de la perfec-

en una cultura de diverso origen. Pero también encon. - cibn consiste en ejecutar el deber social del hombre sin

apegarse a los frutos de su accién. De este modo el abso-
7 Bhagavad Gita, traduccién inglesa e Barnett, IV, 7-8, IX,17-18.
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lutismo metafisico de las Upanishadas y el ideal mon4stico
de perfeccién individual se reconcilian con los Valores cul-
turales y con los reclamos del orden social.

Sin embargo, esta reconciliacién no es completa ni to.
talmente satisfactoria desde el punto de vista moral,
que implica la aceptacién sin critica de toda la ley ritual
y social formulada por el sistema de castas. Ademés, no
se inspira en la doctrina y el ejemplo morales de un gran
maestro histérico como Buda; se convierte en un episodio
mitico de la época heroica, como si Platén hubiera puesto
el argumento del Feddn en boca de uno de los héroes
homéricos incorpordndolo a la Iliada.

De ahi que la Gita, a pesar de su enorme popularidad
e influencia, no ha cambiado el ideal religioso de la India,
Arjuna, el guerrero feliz, el héroe de la Gita que alcanza
la salvacién por el cumplimiento de su deber en la batalla,
nunca ha desplazado la figura del asceta y contemplativo
que renuncia al mundo, como modelo hindd de santidad,

Y lo mismo puede decirse del budismo en los casos en

que el nuevo ideal Mahayana —que consiste en entregarse

a la salvacién del préjimo— no desplaza el antiguo camino
del ascetismo moral y la autoperfecciéon como motivo reli-
gioso dominante, En realidad, en el desarrollo del budismo
del norte la escuela Dhyana (Zen) de contemplacién o
intuicién mistica, que ha tenido tanta importancia en la

China medieval y en el Japén modérno, se acerca al quie-

tismo amoral de los taoistas, lo cual representa una des-
viaciéndel budismo- primitivo en direccién opuesta a'la
del activismo moral del ideal bodhisatva.

El estudioso occidental de las rehmones orientales y-

especialmente del budismo mahayana por lo general se
siente sofocade y confundido por la exuberancia tropical
de su desarrollo. Se pierde en la selva de los sistemas

1 - metafisicos y las literaturas sagradas que se han entrelazado

§ inextricablemente con el correr del tlempo, de manera que
¥ 2 pesar de su enorme gasto de energia espmtual vuelve,
§ 2 menudo, al punto de partida, sin ningén conocimiento
§ claro de sus logros.
Sin embargo, bajo todo este complejo desarrollo subsiste
§ una unidad de experiencia religiosa no menos sorprendente
£ que la unidad en la diversidad que caracteriza la concep-
£ cion del orden ritual en las diferentes civilizaciones arcai-
- cas. Esta unidad es la conviccién de que el verdadero fin
de la vida religiosa se encuentra dentro del alma misma
iy se alcanza por un proceso psicolégico de introversién y
§ concentracién. Este camino de perfeccién interior comienza
fcon el ascetismo y la disciplina moral, continia con la
contemplacién y el iluminismo, y culmina en la experien-
101a de la unién o identidad divinas que trasciende a todas
' ‘las distinciones, y el alma se funde con el Ser absoluto y
ueterno Esta experiencia puede comenzar en términos tefs-
ftas o pantefstas como en las Upanishadas y la Gita, en
| Sankara y Ramanuja y en las diversas escuelas del budismo
amahayana Sin embargo, es siempre una via negativa, una
 bisqueda de lo Absoluto por la negacién o privacién de
j todas las formas e imAgenes y de todo el contenido posi-
tivo de la conciencia. Y el resultado de este proceso sélo
puede expresarse en términos negativos “Neti, Neti” (no
‘es eso, no es eso). Se lo llama Moksha: liberacién; cesa-
i  cién (Nirvana), el vicio, (Sunyata), aislamiento (Kaivaly ya).
En realidad, ya describi la intuicién negativa de la tras-
 cendencia en el segundo capitulo, desarrollada- sistemética-
mente como principio de un proceso de integracién espl-x
ritual y como meta de la vida religiosa. .
JPuede sostenerse entonces que lo que en Occidente
se llama “misticismo” es también parte de la Teologfa na-
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tural, como la creencia en la ley moral y Ia ley naturalp ;.
la plegaria es natural al hombre no hay razén de rechazay
el testimonio de que el movimiento de introversién y con-
centracién con que el alma busca en sus propias hondurag -
el camino hacia la realidad absoluta, trascendente, no 5

peculiar a una sola religién o a una sola tradicién cultural
2

sino una forma universal de experiencia religiosa. Sin dudy
en la India esta experiencia alcanzé su expresién clisicy
y ha influido mas profundamente en la religién. Pero nuncy

se limit6 a la India. Se la encuentra de Europa al Japén
y desde el norte de Africa hasta Mogolia. Coexiste casj
siempre con las culturas superiores y con las grandes reli.
giones universales y alcanzé su més alto desarrollo en pe-
riodos de mayor produccién intelectual y artistica en I
civilizacién del Viejo Mundo.

¢Cudl es, entonces, su relacién con la cultura® yCémo
es posible reconciliar el cardcter negativo de renuncia al
mundo que presenta esta forma de religién, con los fines
positivos y de actividad social de una civilizacién avanzada?

En realidad, quien profese estos ideales religiosos afir-
mara que la verdadera cultura es el cultivo del alma —la
disciplina de la salvacién— y que lo que los occidentales
modernos llaman “cultura” es sélo la concha exterior —ata-
vio de las obras— que el alma ha segregado como cubierta
protectora: la caparazén de la ostra.

En forma menos eéxtrema podria decirse que la cultura
es la disciplina social necesaria al servicio de los fines su-
periores de la vida espiritual. Esta tesis nos es familiar en
Occidente en sus formas platénica, aristotélica y escolésti-
ca, y ocupa un lugar importante en la teodicea de Santo
Tomas, especialmente en el Libro Tercero de la Suma
contra gentiles.

“La verdadera felicidad —dice— no consiste en bienes
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‘sociales o fisicos ni en virtudes morales. El bien @ltimo

del hombre se encuentra sélo en la contemplaciéon de Dios,
y hacia este acto como ltimo fin parecen dirigirse todas
las actividades humanas.” Por esto es necesaria la salud del
cuerpo, y todas las cosas artificiales necesarias de la vida
son medios para la salud. Es necesario liberarse de las pa-
siones y esto se consigue por medio de la prudencia y las
virtudes morales. Es necesario liberarse de perturbaciones
externas y este es el fin de todo el orden de la vida so-
cial y el gobierno. “Y asi, si se consideran las cosas recta-

£ mente, se vera que todos los estados y ocupaciones

(officia) humanos sirven de medio para la contemplacién
de la verdad.”®

Esta concepcién del orden de la cultura como prepara-
cién para el orden de la contemplacién o escala de ascenso
a él, es la teoria clisica comtn a todas las religiones uni-
versales. La desarrolla en forma particularmente intensa el
hindufsmo ortodoxo —como lo expresa por ejemplo la Gita—
donde el sistema de castas proporciona lo necesario para la

 integracién de las jerarquias sociales y espirituales. Sin
- embargo, en los demés aspectos del hinduismo y aun en

mayor grado en el budismo, queda sin resolver cierta anti-
nomia entre la dréstica negacién del mundo por parte
del contemplativo y la disciplina moral y social del orden
de la cultura. Este dualismo se expresa en la China y en el
Jap6n en la coexistencia de dos religiones distintas y con-
tradictorias dentro de una sola sociedad: la réligién contem-
plativa del monje budista y taoista que desprecia los vincu-
los y las obligacionés sociales, y la ética social de los eru-
ditos confucianos que niegan o dejan de lado la pretensién
absoluta de una pura religién trascendente.

Y en otras partes encontramos la coexistencia de dos

8 Santo Tomds: Suma contra gentiles, III, XXXVIIL




RELIGION Y CULTURA

actitudes contradictorias dentro de la misma re:igion, comg
. A P

en el budismo del sur y del sureste de Asia, en ¢] que no se

establece una relacién vital entre el ideal monasticy de

gente comin. En vez de espiritualizar 1g religién po-
pular por el ideal contemplativo, las religiones superioreg
tienden a ser invadidas Yy contaminadas por las fuerzag
infrarracionales de] mundo terrenal bagano, como en ¢
budismo tantrico y en algunas sectas del hinduismeo.

En las religiones de contemplacién pura existe e] peli-

gro de un divorcio de la realidad histérica y-el orden so.
cial, que le guite efica

*> quite eficacia espiritual y facultad creadora en
el orden de Ia cultura. E] gran verso de la Pragnaparg.
mita Sutra, “E] verso de la gran sabiduria, el versg inigua-
Iado, €l versg que extingue el dolor”, es también e] epitafio
del budismo como religibn viviente y creadora:

“1Oh sabidurfa! te fuiste, te fuiste a la otrg ribera y
allf desembarcaste, Svaha.”

En el primer capitulo dije que la religién era como un
puente entre dos mundos por medio del cual el ordey
de la cultura gp ponfa en relacién consciente con la realidad
trascendente de] ger espiritual. Pero en estas religiones de
hegacion y contemplacién pura el puente se abre sélo en
una direccién: es un camino de escape desde la ciudad

mundo de la cultyra gradualmente se debilita y por

es abandonado, comg las grandes ciudades budistas del an-
tiguo Ceilén g

onde la selva retorna tragindose palacios,
monasterios y tanques para el riego, dejando sélo Ia tigura.

del Buda que contempla la vanidad de Ia accion y el cesar
de la existencia. '

tltimo

0, y el espiritu que sale no regresa. Asi el -

£ 0N
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CAPITULO X

LAs CULTURAS RARA VEZ SE PRESENTAN EN SU PUREZA.
PoSIBILIDADES DE CONFLICTO INTERNO IMPLICITO EN LA
NATURALEZA DE LAS CULTURAS MEZCLADAS, UN ALTO GRADO
DE CULTURA IMPLICA POR LO GENERAL LA SINTESIS DE DI-
FERENTES TRADICIONES CULTURALES. RELATIVA INESTABILL-
DAD DE TALES REALIZACIONES DEBIDO A LA TENSION DE LOS
DIVERSOS ELEMENTOS. FUNCION DE LA RELIGION COMO FUER-
ZA UNIFICADORA EN EPOCAS DE SINTESIS CULTURAL Y COMO
FUERZA REVOLUCIONARIA EN TIEMPOS DE DESINTEGRACION
CULTURAL. SI LA RELIGION ESTA MUY COMPROMETIDA CON
UNA DETERMINADA SINTESIS CULTURAL NO PUEDE MANTENER
SU CARACTER TRASCENDENTE. POR OTRO LADO, SI LA RELI-
GION INTENTA EMANCIPARSE POR COMPLETO DE ESTE VINCU-
LO CON LA CULTURA FAVORECE LA SECULARIZACION DE ESTA.
NINGUNA DE LAS DOS ALTERNATIVAS ES SATISFACTORIA DES-
DE EL PUNTO DE'VISTA RELICIOSO, PERO A MENUDO TA At~
TORIDAD SOCIAL IMPONE LA PRIMERA. NECESIDAD DE COLA-
BORACION VITAL ENTRE LA RELIGION Y La curtura. Con-
DICIONES DE TAL COLABORACION. IDEAL DE INTEGRACION
ESPIRITUAL EN LA CULTURA.




Carituro X

LA RELIGION Y LOS CAMBIOS CULTURALES

1

Hemos visto que toda cultura social es al mismo tiempo
¢ un sistema de vida material y un orden espiritual. La cul-
¢ tura como sistema comtn de vida es inseparable de la cul-
4 tura como tradicién comin de lengua y pensamiento, y
§ como herencia de saber comin. Esto a su vez implica €l en-
f sayo orgénico de coordinar la accién humana con el poder
divino y trascendente que gobierna el mundo y del cual de-
. pende la vida del hombre.

En las culturas tipicas a que me he referido tan a me-
¢ nudo —la cultura del antiguo Egipto y de la antigua China,
£ la cultura pueblo de Nuevo México, etc.— los factores
. materiales y espirituales se compenetran al punto de formar
~ una unidad inseparable, de modo que la religién y la vida
'~ se han identificado. Todo momento de la vida, toda oca-
sién social, cada gesto o forma de expresién, estd consa-
grado por la tradicion religiosa e investido de significado
religioso. Desde el labrador en el campo y el artesano en
su taller hasta el sacerdote en su templo y el Faraén en
su trono, toda la sociedad obedece a las mismas leyes, se
mueve con el mismo ritmo y respira el mismo espiritu. Los
dioses son la vida de la tierra; la vida humana sigue el
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modelo del ritual divino. En un caso extremo, como el de
la cultura maya, hasta es posible que la vida del estado
obedezca a exigencias del orden sagrado, al extremo de
que el abandono —de otro modo inexplicable— de las ciy.
dades-templos, puede haber sido dictado por la determi.
nacion de un ciclo ritual.

Pero las culturas tipicamente puras de esta clase son
relativamente raras. En la mayorfa de los casos una cultura
representa la fusién de un ntmero de elementos. distintog
y la historia universal de la civilizacién es un complejo
proceso de difusién, fecundacién e hibridacién, como la
mezcla de diferentes elementos raciales en el crecimiento
de una nacién. En efecto, los dos procesos son a menudo
dificiles de distinguir, ya que la forma mé4s comin de cam-
bio cultural es la que resulta de la conquista de un pueblo
por otro, de modo que también implica cambios biolégicos
y raciales.

Un ejemplo notable de este doble proceso se advierte
en los estados bantﬁ septentrionales del Africa central: Un-
qmstador, de raza camitica y de cultura pastoril, se ha
superpuesto a la poblacién dominada compuesta de agri-
cultores negros.

En el este, en Uganda propiamente dicha, hace tiem-
po que ha desaparecido toda distincién racial, a pesar de
que la forma del estado y la institucibn de la reale-
za es la misma en los dos territorios. Pero en las partes
occidentales de esta regién todavia se conserva una tajante
distincién racial entre los altos nobles guerreros —los bahi-
mas— que viven de los productos de sus rebaiios, y los
siervos labradores de poca talla —los bairos— que viven
de los frutos de la tierra. Por consiguiente se ha desarro-
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t llado un sistema de casta rudimentario, pero claramente
£ definido que se basa tanto en restricciones matrimoniales

;“y alimentos tabds como en privilegios sociales y politicos.
Evidentemente esta situacién implica infinitas posibili-

f“,dades de conflicto cultural; pero en realidad estin limita-
f das por la gran simplicidad de sus elementos. La institu-

cién de la realeza proporciona el lazo .de unién nece-
sario entre las diferentes clases y como las mujeres del
harén real provienen de las diferentes partes de la pobla-
cién, la dinastia —salvo en Ruanda— tiende a ser una re-

%presentacxon menos pura de la clase gobernante que la
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de Bagyendwana —los tambores reales que son los fetiches
0 protectores nacionales— supera la distincién de clases y

V‘"castas Los siervos, lo mismo que los nobles, pueden traer
§sus ofrendas a Bagyendwana y apelar a su justicia. Por-
z ; que todos los pueblos de Ankole son “los h1]os de Bagyend-
'xywana “que es como el rey, sélo que més grande. Porque
i el rey es el sirviente de Bagyendwana”?

Asi la exaltacién del ministerio de la realeza y el cul-
‘to religioso que lo acompafia parecen suficientes para
_mantener la estabilidad y coherencia de estos elementos

¢ heterogéneos.

Pero a medida que los elementos culturales son mds

 profundos y mis concentrados, la empresa resulta mas di-
ficil, como lo vemos en la India, donde la intrincada com-

plejidad del sistema de castas constituye un complicado

j mecanismo defensivo para salvaguardar la pureza de la
! tradicién cultural.

Pero aun asi no se defiende una cultura sin mezcla, si,

1 K. Oberg, “The Kingdom of Ankole in Uganda”, en African
Political Systems, compilados por M. Fortes y E. E. Evans Pritchard,

ip. 150-7 (1940).
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como parece probable, la corriente principal de la cul.

tura hindd nace de una sintesis del sincretismo de una culty.
ra autéctona, muy adelantada, con la tradicién y la lengua
de los guerreros del Asia central que conducian carros y
cuidaban ganado. Siendo asi debiéramos interpretar e}
surgimiento de los sistemas clasicos de pensamiento y orga-
nizacién social de la India como debidos a la reafirmacién
de los elementos subyacentes de la cultura hindd arcaica
contra la cultura guerrera de los invasores arios. Desgracia-
damente carecemos de testimonios histéricos de este pro-
-ceso de sincretismo y sélo podemos aventurar una conje-
tura: que la clésica actitud espiritual hindﬁ de renuncia a}
mundo y busqueda del Nirvana tenfa su fondo social en
la profunda divergencia de dos sistemas de vida extrafios e
incomunicables que, por asi decir, se cancelaban mutua.
mente.

Pero como quiera que sea hay muchos testimonios que
prueban que ningin tipo de cambio social es més comin
—o su efecto en la cultura més profundo— que la reaccién
de una cultura urbana o campesina de tipo arcaico contra
la cultura guerréra que la ha sometido. Muchas veces ve-
mos en la historia cémo el poder de los “dioses de la tierra”
se reafirma aunque la poblacién nativa haya sido sometida
y perdiera su identidad como pueblo.

Lo vemos en la antigua Grecia donde los viejos cultos
y deidades cténicas del mundo prehelénico mediterraneo
sobreviven junto con los dioses del Olimpo.

Lo vemos aun més notablemente en.las largas luchas
religiosas de los hebreos del desierto adoradores de Jehova
contra la influencia sutil y penetrante de la nativa religion
cananea.

En muchos casos, sin embargo, no hay conflicto abierto
sino adaptacién o simbiosis de los diferentes sistemas de
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vida. El noble guerrero y el siervo campesino viven su
propia vida y siguen su propia tradicién sin conflicto reli-
gioso, y resulta un paulatino proceso de compenetracién
espiritual y social del que después de siglos surge una nue-
va integracién de cultura, Las grandes épocas de realiza-
ciones culturales representan, por lo general, la culminacién
de algunos de estos procesos de fusién espiritual, y en la
esfera de la religién la nueva sintesis alcanza su expresién
caracteristica. Ello no implica que aparezca una nueva
religion, sino m4s bien que una tradicién religiosa existente
sea interpretada por las culturas nuevas que adquieren asi
un cardcter clasico tan perdurable como la cultura co-
rrespondiente. ‘

2

Podemos estudiar detalladamente este proceso en nues-
. tra propia civilizacién, en la sintesis en que nuestra cultura
medieval alcanza su forma clésica.

- Los elementos principales de esta sintesis estuvieron en
contacto reciproco durante 700 afios, pero solo en los si-
glos xut o xm, el proceso de compenetracién o fusién llegd
: a producir el maravilloso florecimiento de cultura e insti-
 tuciones que ha merecido el nombre de Renacimiento me-
; dieval.

i A esta época pertenece la creacién de la arquitectura
£ gotica, la sintesis espiritual del aristotelismo cristiano; el
- surgimiento de las universidades, las comunas y las ciuda-
_des libres; el desarrollo de las instituciones representativas
y el sistema de los estamentos; la aparicién de una nueva
- literatura verndcula y un nuevo tipo de poesia lirica; la
' institucién de la caballeria; la creacién de nuevos tipos de
'~ 6rdenes religiosas y el movimiento franciscano con su culto
i a la pobreza voluntaria. La religién participa en todas estas
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diversas manifestaciones de cultura, ya directamente comg
fuerza creadora o inspiradora, ya consagrando y ennoble.
ciendo instituciones como la caballeria, que tiene su origen
en necesidades seculares.

Sin embargo, a pesar de que la sintesis medieval pa-
recid alcanzar completa unidad. cultural y abarcar todos
los aspectos de la vida social e intelectual, fué en realidad
muy inestable y empez6 a mostrar signos de tensién y con-
flicto interno desde el momento en que se completd, como
podemos ver en el poema del Dante, que es, a la vez, la

suprema expresion literaria Hp la sintesis medieval v un

"‘I""“"" Kpr 1 1LY SPILESLs INCUICVAL ¥ una

acusacion profética de la apostasia de la Cristiandad.

Apenas pasados tres siglos desde el florecimiento de
la cultura “gético medieval”, la cultura de Occidente ex-
perimenté los cambios revolucionarios del periodo de la
Reforma que destruyeron la unidad religiosa y, hasta cierto
punto, cultural, del mundo medieval.

Sin embargo, ni siquiera en este caso se trata de una
rebelién antirreligiosa, sino mas bien de explosién de fuer-
zas religiosas dinimicas contra la sintesis que unia la vieja
tradicién de la Cristiandad a cierto complejo de institucio-
nes sociales y formas ideolédgicas.

Todo este proceso ofrece un ejemplo de excepcional
claridad del doble papel que desempefia la religion con
respecto a la cultura, es decir: (a) como fuerza unificadora
en la creacién de una sintesis cultural, y (b) como fuerza
revolucionaria destructora en épocas de cambio social.

Y como estos dos papeles son més o menos simulténeos,
una cultura compleja es siempre un campo de tensién en-
tre fuerzas religiosas opuestas que luchan continuamente
entre si.
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; Tomemos un ejemplo muy conocido y moderno. Ningtin
¥ historiador puede ignorar la inmensa influencia de las igle-
§ sias y sectas disidentes en Inglaterra desde el siglo xvir
& 2l x1x como canales de nuevas fuerzas sociales que 1o ha-
§ bian sido adecuadamente reconocidas en la sociedad agra-
§ ria aristocratica tan identificada con la iglesia nacional,
Estos movimientos religiosos disidentes estuvieron mis ac-
. tivos y fueron més vitales cuando el anglicanismo estuvo
- mas cerca de lograr una sintesis cultural.

Sin duda a menudo es dificil sefialar las relaciones in-
tangibles entre los dogmas de una determinada secta y los

H 1A ezt o T
¢ intereses o la constitucién social de una determinada clase.

1 Ningin historiador, por ejemplo, ha intentado demostrar
¢ por qué los hacendados —los yeoman farmers— del noroeste
. de Inglaterra de fines del siglo xvi1, fueron inducidos hacia
las doctrinas de obediencia pasiva y de la Luz Interior,
mientras que la creencia en la Quinta Monarquia y el poder
temporal de los Santos Militantes encontr apoyo entre tipos
sociales muy similares en otras partes de Inglaterra una
.~ generacién antes.

Hay, sin duda, un elemento politico y social accidental
en estas divisiones, como el que determiné que los sirios
orientales fueran nestorianos, mientras que sus vecinos del
oeste, de la misma raza y lengua, adoptaron los dogmas
diametralmente opuestos del monofisismo.

Sin embargo, en muchas circunstancias Ja relacién entre
el factor religioso y el social es bastante clara, como en el
caso del atractivo que ejercié el movimiento metodista
—con sus intensas emociones y la esperanza de otro mun-
do— entre los proletarios desheredados de la Inglaterra
del siglo xvir y principios del siglo xrx, el congregaciona-
lismo de los primeros tiempos de la'Nueva Inglaterra con
su fe en la eleccién divina y su aristocratismo de la gracia.
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Es facil ver por qué el impulso religioso revolucionariq
que anima a todos los grandes movimientos sectarios y de
minoria debe caracterizarse por un espiritu de extremg
preocupacién ultraterrenal y alejamiento de los valores cyl.
turales comunes. Lo m4s sorprendente es que este otro mun.
do se relaciona casi siempre con un desusado espiritu de em.
presa econdmica y gran poder de adaptabilidad social. Estq
se ha advertido a menudo en relacién al desarrollo de lag
sectas protestantes en Europa occidental y en ‘América,
pero es igualmente caracteristico de tipos de sectarismo
que existieron en la Rusia zarista, donde no sélo los “viejos
creyentes”, sino también los partidarios de las formas mAs
extremas de ascetismo antisocial —los skoptsy?— eran a
menudo ricos y afortunados mercaderes o cambistas de
dinero. Adema4s, encontramos lo mismo en Oriente: en los
armenios de Turquia, y en la India en el caso de la mis
antigua e invariable de todas las minorfas religiosas: los
jainas,

Ast la separacién social que sobreviene cuando los hom-
bres dejan de interesarse por la cultura dominante y por
la religién que la acompaiia, no produce necesariamente
la impotencia o el fracaso sociales. Los elementos separa-
dos adquieren mayor grado de fluidez social que les per-
mite responder con méas facilidad a las nuevas necesidades
y situaciones. Por otra parte minan inevitablemente la sin-
tesis de religién y cultura y tienden, a menudo incons-
cientemente, a la secularizacién de la cultura.

Es cierto que con frecuencia la minorfa religiosa tiene

? Secta milenaria que surgi6 en Rusia en tiempos de Catalina la
Grande y que se caracterizb por la practica de la castracién, basada en
una interpretacién literal de Mateo XIX, 12. Una rama de esta secta
existe en Rumania, a la que solfan pertenecer muchos de los cocheros
de Bucarest.

i
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su propio ideal cultural, ya espere en el futuro una Utopia
revolucionaria, como en el Quinto Imperio o la Era del
Espiritu, o vea en el pretérito un tradicional orden sacro

~ idealizado, como la Santa Rusia de los “antiguos creyentes”.

Es més raro encontrar disidentes de visién clara como
Roger Williams en el siglo xvii, que tiene una concepcién
radicalmente secular del estado, y sélo reclama para la co-
munidad religiosa los mismos derechos e independencia

- que posee cualquier asociacién privada de mercaderes o

artesanos.

Pero en cualquiera de los dos casos el efecto préctico
es el mismo: la sintesis de religién y cultura queda desacre-
ditada; las fuerzas dinimicas de la religién se llevan hacia
nuevos canales, y lo que ayer era inmemorable orden sa-
grado se considera como peso muerto de formas y supers-
ticiones vacias que aplastan el espiritu humano.

Por lo general la critica revolucionaria de un movimien-
to sectario no se dirige contra la cultura dominante misma
sino contra la religic’m ortodoxa establecida, a la que se hace
responsable de la injusticia social y de los males morales
del orden existente. La condenacién profética de todas
las formas existentes de religién organizada caracteriza esta
tendencia sectaria. Como ejemplo cito el notable pasaje del
Diario de George Fox, que describe su experiencia espiri-
tual cuando pasé todo el invierno en Enfield “luchando en
espiritu con los malos espiritus del mundo”, “Padeci mu-
cho entonces, mucho mis de lo que mis palabras puedan
expresar. Fui llevado al abismo y vi todas las religiones del
mundo y. a la gente que vivia en ellas y a los sacerdotes
que las sostenfan, que parecian antropéfagos comiéndose a
la gente como pan y sacindole a mordiscos la carne de los
huesos. Pero en cuanto a verdadera religién y culto y a

ministros de Dios, jayl, vi que ninguno de los que preten-
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dian serlo lo era. Los que pretendian ser la iglesia no erayp
més que una sarta de antropéfagos, hombres de mirady
cruel y largos dientes; y aunque gritaban contra los antro.
pofagos de América, vi que eran de la misma naturaleza ” s

Es obvio que criticas tan drasticas y revolucionariag
tienen que despertar movimientos de represién igualmente
violentos, que son més fuertes cuando el Jazo que une 1a
religién y la sociedad es mas vital, como vemos en la crue]
persecucién de los cuéqueros bajo la politica teocritica de
Nueva Inglaterra de 1658 a 1661. En estos conflictos log
elementos mis religiosos de ambos lados son ‘los que mis
sufren y experimentan mayores bajas, de modo que los
periodo de guerras y persecuciones religiosas preparan el
camino para el indiferentismo y la secularizacién de la
cultura, como sucedié en la Inglaterra del siglo xviI, 0 en
Rusia, donde el martirio de Avvakum y la caida de su per-
seguidor ortodoxo, Nikon, fueron preludio del surgimiento
de Pedro el Grande y la introduccién de la civilizacién
secular en la Rusia ortodoxa.*

3

Todo movimiento que adopte una actitud negativa y
puramente critica hacia la cultura es por ello una fuerza
destructiva y desintegrante que despierta la reaccién de
los elementos més sanos y constructivos de la sociedad,

3 Journal (8* edicién) II, 132-3. :

# La resistencia de los tradicionalistas a la reforma —propugnada
por el patriarca Nikon (1652-66)— de los libros rituales de la Iglesia
Rusa, fué dirigida por el Archipreste Avvakum (1620-81), cuya auto-
biografia es uno de los libros més originales en la literatura rusa.
Después de mas de veinte afios de exilio y sufrimiento fué quemado
vivo en 1681, y en el mismo afio murié también su antiguo persecutor,
Nikon, que habia sido destituido y puesto prisionero.

[

.
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} clementos que de ningin modo pueden descartarse como
} indtiles desde el punto de vista religioso. Por otro lado, la
f identificacién de la religién con la particular sintesis cul-
b tural alcanzada en un momento y lugar determinados por

accién de las fuerzas histéricas es fatal para la universa-

§ lidad de la verdad religiosa. Es verdaderamente una es-
§ pecie de idolatrfa: la substitucién de una imagen hecha por
§ el hombre en lugar de la eterna realidad trascendente. Si

se lleva esta identificacién a sus Gltimas conclusiones, la
unién de la religién y la cultura es igualmente fatal para

- ambas ya que la religién est4 tan atada al orden social que
-~ pierde su cardcter espiritual, y el libre desarr

s de 13
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' cultura queda limitado por las cadenas de la tradicién

religiosa hasta que el organismo social se convierte en una

- momia rigida y sin vida.

En realidad, las grandes culturas religiosas arcaicas
—como las de Egipto y Mesopotamia— no se libraron de
este destino, no obstante los inestimables servicios que
prestaron a la causa de la civilizacién.

Todas ellas fueron érdenes idélatras que finalmente se
convirtieron en reliquias fésiles de un pasado muerto, como
el Egipto tolomeico, donde una dinastia extraia de aven-
tureros macedénicos era adorada con antiguos titulos fa-
radnicos y representada en los muros de los templos lle-
vando la antigua insignia de la monarquia divina. Hasta
los escritores clasicos de la época, como Diodoro y Cicerén,
que no eran,.por lo general, muy sensibles a los contactos
y contrastes de cultura, no podian ‘menos que sentirse im-
presionados por la supervivencia de esta cultura misterio-
sa e inmutable. “Ut occulte latet —dice Cicerén—, ut tota
recondita est”. No ha habido nunca ejemplo més curioso
de sintesis cultural artificiosa que ésta, en la que el go-
bernante vive una doble vida como principe helénico ilu-




234 RELIGION Y CULTURA

minado, protector de los filésofos y de los hombres dé o
ciencia y al mismo tiempo como jefe divino del antiguo - .

orden sagrado, -adorado por los sacerdotes como imagen

viva de Amén, y alabado por su amor a los animales divi.
nos y por la riqueza que prodigaba en sus tumbas y en

sus momias.

El inmenso mausoleo de bueyes Apis muertos en Sa-
kara, con sus 8000 tumbas, es monumento y simbolo ade-
cuado de una religiln que se limita al caddver de wna
cultura muerta; y no es de extrafiar la violencia con que
las religiones universales rechazaron y condenaron la ido-
latria de las religiones de la cultura arcaica, inclinadas ha-
cia lo terrenal. '

Sin embargo esta reaccién se caracterizé a menudo por
excesos igualmente dafiosos para la religién como fuerza
social. La condenacién de la materia y el cuerpo como
malignos, la huida de la naturaleza y el mundo de los
sentidos, la negacién de la realidad del mundo y el valor
del orden social, todo parece hacer imposible una sintesis
real entre religién y cultura.

Es verdad, como vimos en el caso del budismo, que
las religiones universales han ejercido una influencia mucho
mis positiva sobre la cultura que la que podia esperarse.
No obstante, es dificil creer que el nihilismo y el odio a la
existencia que se expresa reiteradamente en la literatura
budista més antigua, a la larga no redujo la actividad cul-
tural ni disminuy6 la vitalidad social de sus adictos.

Hasta una religién universal que tiene una conciencia
histérica y social tan fuerte como la del Islam resulta en
desventaja, si se la compara con las religiones del cercano
Oriente, en su influencia sobre la cultura material. Porque
—~como Sir William M. Ramsay solia subrayar enfatica-
mente en sus estudios sobre las religiones y culturas del
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Asia Menor— la desploblacién de estas tierras de cultura
antigua, la decadencia de la fertilidad del suelo, el aban-
dono de la irrigacién, y la victoria del desierto sobre la
tierra sembrada, se relacionan estrechamente con cambios
religiosos y sobre todo con la pérdida del arcaico sentido

: f E de’ religiosidad hacia la tierra y los poderes de la naturaleza
£ que otrora mantuvieron a la naturaleza y a la sociedad en

armonia reciproca, por lealtad a la ley divina comn,

4

iCémo se puede separar esta profunda intuicién pri-
mitiva de que la vida humana depende de la ley divina,
de la identificacién idélatra de la ley de Dios con las con-
diciones temporales de una determinada época y sociedad,
sin separarla también de su conexidn vital con la existencia

- terrena y corporal del hombre y transferirla a un inhumano

mundo abstracto? Este es el problema vital de cuya solu-
cién depende la posibilidad de una sintesis orginica de
religién y cultura.

La historia muestra que la colaboracién vital de la re-
ligién y la cultura ha sido desde el comienzo la condicion
normal de la sociedad humana, y hasta las religiones que
buscan escapar de la vida entregindose a la eterna inac-
tividad del Nirvana se ven obligadas a adoptar formas
culturales. En realidad, una religién que comienza afir-
mando la absoluta trascendencia del orden espiritual a me-
nudo termina fusionindose completamente con el antiguo
e idélatra culto de la naturaleza que sigue siendo la base
real de la cultura, de modo que la disciplina metafisica
de la salvacién se convierte en un callejéon sin salida donde
se pierde. el poder dindmico de la religion:

{Cudles son entonces las condiciones que hacen posible
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una cooperacion provechosa entre la religién y la cultura?
Por una parte, la afirmacién de un derecho espiritual trag.
cendente, absoluto, de la religion, no debe interpretarse
como negacién de los valores temporales de la cultura J;.
mitados e histéricamente condicionados. Y por otra parte,
las formas de una determinada cultura, aunque se inspiren
o estén consagradas por un ideal religioso, no deben con.
siderarse dotadas de validez religiosa universal.

En los hechos es muy dificil encontrar un ejemplo de
cu'tura religiosa que no fracase en este punto. Porque
ademiés de las culturas idélatras en el sentido de identi-
ficar sus formas con la imagen divina, hay otras. m

Ao
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nu-
merosas, que atribuyen a su sistema de vida y a su tra-
dicién social, validez espiritual o moral universales de
modo que en la prictica se identifican con el orden divino
y la ley mora'. '

Como resultado, todo conflicto de culturas se considera
como un conflicto de diferentes principios espirituales, en
otras palabras, como un conflicto de religiones; y general-
mente llega, en efecto, a convertirse en tal, ya que las di-
ferencias de cultura y tradicién social tienden a unirse con
diferencias de doctrina religiosa. Esto se advierte de modo
particularmente claro en la historia de las grandes con-
troversias teoldgicas que acompafiaron la quiebra del Im-
perio Romano. Aqui las diferencias de tradicién social entre
la cultura helenistico-romana dominante y las culturas so-
terradas de los pueblos orientales se expres6 en el plano
religioso por medio de abstrusas disputas teolégicas acerca
de la unién de lo divino y lo humano, en la persona del
Verbo, cuestiones que parecen no tener ninguna relacién
con las divisiones nacionales y culturales que separaron a los
griegos bizantinos de los sirios, los armenios y los egipcios.

En el pretérito muchas veces gobernantes e imperios

o e
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§ han tratado de superar esta fuente de conflictos mediante
¢ un proceso de sincretismo religioso por el cual los dioses
§ de los pueblos sometidos eran adoptados en el panteén de
 los conquistadores, conservando sus propios templos y sa-
¥ cerdotes.

El advenimiento de las religiones universales destruyé

§ la posibilidad de esta solucién en su forma simple. Sin
I embargo, en el Oriente, donde las religiones universales
se encontraron con un fondo de cultos mas antiguos y

primitivos, se intenté alcanzar un sincretismo similar en
los més altos planos del pensamiento religioso.
Esta tendencia alcanza tal vez su mis hermosa expre-

sién en la inscripeién grabada por Abw’l Fazl, el amigo
del gran Akbar,® en un templo de Cachemira:

jOh Dios, en todo templo veo a gente que te ve, y en toda
lengua oigo hablar a gente que te alabal

El Politeismo y el Islam te buscan.

Cada religion dice: ";T1d eres uno sin iguall”

Si es una mezquita, la gente murmura la santa oracién; y
si es una iglesia cristiana, la gente toca la campana
en tu honor.

A veces frecuento el claustro cristiano y a veces la mezquita

Pero es a ti a quien busco de templo en templo.

Tus elegidos no tienen sentimientos de herejia u ortodoxia;
porque ninguno de ellos se oculta con el velo de tu
verdad. '

5 El més grande de los emperadores mogoles que gobernaron
la India desde 1556 hasta 1605. Fund6 una religién ecléctica que
pretendia unir a musulmanes e hindies en una religién real corfn’m.
Sus ideales y propésitos fueron descritos por. su amigo 'y ministro
Abu’l Fazl (1551-1602) en su Ain i Akbari (las Instituciones de
Akbar). .

Los versos arriba citados se atribuyen al hermano de Abu’l Fazl,
el poeta persa Faizi.
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La herejia para los herejes, la religién para los ortodoxos,
Pero el polvo del pétalo de rosa estd en el corazén del que
vende perfumes.

Sin embargo, estos hermosos versos no deben impedir-
nos ver el hecho de que la religién de Akbar, el Din Ilahi,
fué una creacién puramente artificial, destinada a servir
a los intereses de la politica imperial de Akbar y glorificar
‘su nombre, y no llegd nunca a ser una religién viva.

5

Tales intentos de crear un sincretismo con las diferentes
tradiciones religiosas para obtener una unidad politica y
cultural no son nada infrecuentes. Mucho menos frecue-
tes son los intentos deliberados de coordinar un cierto
nimero de tradiciones culturales diferentes en una unidad
religiosa comtn. En la medida en que esto se ha logrado
se debe a las fuerzas inconscientes de contacto cultural y
evolucién histdrica.

Sin embargo, la verdadera solucién se. halla mas bien
por este lado que por el camino del sincretismo religioso.
Porque aunque el orden de la religién sobrepasa el orden
de la’ cultura, cada cultura se torna religiosa en cuanto
reconoce que depende de otro orden superior y trata de
ajustar el orden social a la ley divina.

Asf todo sistema de vida social puede ser un camino
hacia Dios siempre que reconozca sus limitaciones huma-
nas y no intente reemplazar las universales verdades di-
vinas por sus particulares valores histdricos.

La Teologia natural ensefia tradicionalmente que los
elementos de la verdad religiosa son comunes a la especie
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humana y accesibles a toda criatura racional, que el Ser
divino es el fin trascendente hacia €l que convergen los
distintos sistemas de vida, y la ley divina la norma univer-
sal que puede coordinar las diferentes formas de compor-
tamiento humano. Esto también lo ensefian las religiones
universales como el budismo, el cristianismo y el islamismo,
porque‘si bien todas afirman la necesidad de una revela-
cién sobrenatural, consideran que va mis alld de la cultura
humana y vale universalmente para todos los hombres y
pueblos. De esta manera las grandes religiones universales
del pasado crearon efectivamente unidades espirituales que
superaron los limites de la cultura y unieron a pueblos de
origen diverso y sistemas de vida distintos —hindudes y ti-
betanos; griegos y abisinios; latinos y escandinavos; 4arabes,
malayos y negros— en comun fidelidad a la ley del espiritu
y a la verdad eterna.

Pero este ideal de unidad espiritual y universal nunca
se logré completamente. Porque, en primer lugar, los con-
flictos subyacentes de la cultura y la tradicién social tien-
den siempre a reaparecer en forma de cisma o secta reli-
giosa. Y en segundo término, todas las religiones univer-
sales se exclufan entre si: cada una negaba los derechos
de las otras a la universalidad espiritual y al acceso a la
realidad trascendente. Asi cada religion universal llega a
convertirse en el principio espiritual de una cultura o su-
percultura distinta, de modo que casi hasta hoy la huma-
nidad civilizada estuvo dividida en cinco o seis culturas-
religiones (si se me permite usar la expresion), cada una
de las cuales era un mundo hermético, mucho més alejado
de los demé4s que las culturas-religiones cuando la cultura
arcaica se difundié de un extremo del Viejo Mundo al otro.
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6

Pero en nuestra época y durante los dos tltimos siglos
ha tenido lugar una revolucién que cambia completamente
la situacién. Han caido las barreras de las culturas—religio-
nes y por primera vez en la historia todo el mundo fisico
lega a ser uno solo. ‘

Este movimiento revolucionario tuvo su oﬁgen en la
cultura occidental y hasta cierto punto se lo puede con-
siderar como la expansién progresiva de esta cultura. Tiene
su base ideolégica en la filosofia de Ia Ilustracién  del
siglo xvir que, como hemos visto, representa la fase fina]
de la Teologia natural humanista.

Pero la tendencia a identificar la moderna cultura oc-
cidental con la civilizacién en el sentido absoluto no se
limité a los hombres de la Tlustracién,

Su verdadera expresién clésica se encuentra en los es-
critos del Cardenal Newman, que fué toda la vida adver-
sario del liberalismo y del racionalismo. En su “Idea de
una Universidad” escribe lo siguiente: *Teniendo en cuen.
ta entonces las caracteristicas de esta gran Sociedad civi-
lizada ... creo que tiene derecho a que se la considere
como la Sociedad y la Civilizacién representativa de Ia
especie humana, como limite y resultado perfecto. En
realidad los grupos de la especie que no se unen a ella
quedan abandonados a si mismos como anomalias, en ver-
dad inexplicables, pero que por esta misma razén no es-
torban a-las que por el contrario han sido aprovechadas
e incluidas en el conjunto. Llamo entonces a este estado

preeminente y enfiticamente Sociedad humana; y a su
intelecto, el Espiritu Humano; y a sus decisiones, el sentido
de la humanidad; y 2 su estado disciplinado y cultivado,

LA BELIGION Y LOS CAMBIOS CULTURALES 241

Civilizacién en abstracto; y al territorio que ocupa, orbis

terrarum o el Mundo.” ¢

Con este espiritu de sublime e incuestionable certeza
la civilizacién occidental moderna se puso a conquistar el
mundo en los siglos xvir y x1x. Y aunque esta certeza ha
desaparecido y la ideologia que la fundaba ha perdido
atractivo (excepto tal vez en los Estados Unidos), el pro-
ceso de unificacién econémica y social a que di6 origen
todavia continta sin mengua de intensidad. Hoy, sin em-
bargo, ya no se da tanta importancia a las ideas de Occi-
dente sino m4s bien a las técnicas cientificas occidentales
que proporcionan la estructura comin de la existencia
humana y la base sobre la cual se estd formando una
nueva civilizacion cientifica universal.

{Cudl es la situacién de la religién y, en particular, de

las cinco grandes religiones universales en este nuevo mun-
do unificado, organizado y controlado por el conocimiento

y las técnicas cientificos? Todas ellas sobreviven y conti--

ntan influyendo en la vida humana, pero todas ellas han
perdido relacién orgénica con la sociedad que Se expresaba
en la sintesis tradicional de la religién y de la cultura tanto
en Oriente como en Occidente.

Estos 6rdenes tradicionales fijos eran obstaculos que
habia que remover antes de que pudiera realizarse la
revolucién cientifica. A veces eran disueltos desde dentro
por fuerzas ideolégicas, a veces desde afuera por los ca-
fiones de los buques de guerra occidentales y las con-
quistas de los ejércitos europeos; y acaso con mayor fre-
cuencia aun por una combinacién de ambos factore:'s,
tomando la forma de una guerra civil o una revolucién
politica.

¢ Idea of a University, p. 253-4.
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De este modo, la revolucién cientifica ha sido casi in.
separable de los movimientos de la revolucién politica y
social y de una secularizacién de la vida social que tiene
gran alcance y que presenta un nuevo tipo de conflicto
entre la religién y la cultura. Vemos un ejemplo tipico de
esto en la Revolucién rusa y en los veinte afios de agudo
conflicto antirreligioso que le siguieron, -pero este ejemplo
estd muy lejos de ser tnico, ya que vemos el mismo pro-
ceso en la Revolucién Francesa y en muchas otras de las
revoluciones europeas del siglo xix, como en las revolu-
ciones del siglo xx en Turquia y en China. Estas tendencias
han producido como resultado una secularizacién de la
cultura més completa, més intensa y mis amplia que la
que el mundo haya conocido jamis. ‘

En efecto, la nueva cultura cientifica carece de todo
contenido espiritual y positivo. Es un inmenso complejo
de técnicas y especialidades sin espiritu conductor, sin base
de valores morales comunes, sin una finalidad espiritual
unificadora. Esto no fué manifiesto mientras la ciencia
moderna se limité a los pueblos de Occidente y mantuvo
su conexién con la ideologia del Humanismo y el libera-
lismo, pero ahora que realmente se ha extendido por todo
el mundo, su neutralidad o vacuidad espiritual se ha tor-
nado evidente, ya que cualquier estado que pueda formar
especialistas y comprar maquinarias y equipos —como lo
ha hecho el Japén durante los ultimos sesenta afios— se
puede apoderar de ella en conjunto.

Una cultura de esta clase no es de ningéin modo una
cultura en el sentido tradicional, es decir, no es un orden
que retina todos los aspectos de la vida humana en una
comunidad espiritual viva.

En verdad puede llegar a ser enemiga de la vida hu-
mana y la victoria de la tecnocracia puede significar la

:
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destrucciéon de la humanidad, pues no es posible ignorar
cémo los tltimos triunfos de la ciencia aplicada han sido
empleados con fines destructivos.

7

Los acontecimientos de los dltimos afios pronostican
o el fin de la historia humana o un vuelco de ella. Nos
han advertido con letras de fuego que a nuestra civiliza-
cion, puesta en la balanza, le falta peso: que el progreso
humano alcanzable por el perfeccionamiento de las técni-
cas cientificas, separadas de miras espirituales y valores
morales, tiene un limite.

Hay muchos, como por ejemplo el H. G. Wells de sus
tltimos dias, que han llegado a la conclusién —y a la creen-
cia— de que el proceso de desintegracién que amenaza la
existencia de la civilizacién no puede ser detenido.o des-
viado.

Si no hubiera otra alternativa que la total seculariza-
cién de la cultura, este pesimismo podria justificarse.

Pero si, por otra parte, el movimiento de secularizacién
representa s6lo un aspecto de la vida humana —si la hu-
manidad tiene otros recursos que han sido temporaria-
mente descuidados, pero que todavia estin disponibles—,
es posible considerar la situacién presente como una cri-
sis momentédnea debida a un exceso de secularizacién en
una direccién determinada que podria’ corregirse por un
movimiento pendular en direccién contraria. Este movi-
miento alternado ha existido siempre en la evolucién nor-
mal de la cultura, y el reciente movimiento de seculari-
zacién es tnico sélo por sus alcances y por la inmensidad
de las fuerzas que lo originan. Y no hay razén para creer
que finalmente no le siga un movimiento en otra direc-
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cién, hacia la fe religiosa y la integracién espiritual, comq
ha sucedido en el pasado con todos los movimientos que
aunque mas limitados, tendian también a la secularizacic’)n,
y la desintegracién de la sintesis entre cultura y religién,

La religibn es todavia una fuerza viva en el mundo
de hoy. Sin duda es dificil estimar el poder de la religién
sobre el espiritu y la vida de los hombres, porque no es
una fuerza que pueda medirse ficilmente por métodos es-
tadisticos. .

Hay autoridades como el profesor Latourette que ase-
guran que, por lo que se refiere al Cristianismo, los lti-
mos ciento cincuenta afios han sido testigos de su mas
amplia expansién y su mayor influencia sobre el género
humano.

Hay otros que sostienen que este progreso ha sido su-
perficial y externo, y que la religién ha perdido mas por
la secularizacién de la cultura que lo que ha ganado por
la organizacién interna y la actividad misionera. Sea como
fuere, es indiscutible que por un lado sobrevive, y, en
ciertos aspectos, florece; y, por otro lado, ha perdido las
relaciones organicas con la cultura que posefa en las gran-
des culturas-religiones de la Antigiedad y de la Edad
media. .

De este modo tenemos una cultura cientifica universal
secularizada que es un cuerpo sin alma; mientras que por
otro lado Ia religién mantiene su existencia separada como
un espiritu sin cuerpo.

Esta situacién fué tolerable mientras la cultura secular
estuvo dominada por la vieja ideologia liberal y humanista,
que guardaba una relacién inteligible con la tradicién
cristiana occidental; pero tan pronto como se perdié esta
relacion el hecho fué insoportable y se ha visto claramente
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las implicaciones destructivas de un orden completamente
secularizado.

Estamos ante un conflicto espiritual de lo mas sutil,

una forma de esquizofrenia social que divide el alma de
la sociedad entre un deseo amoral de poder, servido por
técnicas linhumanas, y una fe religiosa y un idealismo mo-
ral que no tienen poder para influir en la vida humana.
Debe volverse a la unidad —y a la integracién espiritual
de la. cultura—, si la humanidad ha de sobrevivir.
- Toda la historia de la cultura muestra que el hombre
tiene una tendencia natural a buscarle fundamento reli-
gioso a su sistema de vida social, y que cuando la cultura
pierde su base espiritual se torna inestable. Nada ha ocu-
rrido que altere estos hechos. En verdad, durante los ul-
timos ciento cincuenta afios ha encontrado, a menudo, una
expresion poderosa en el pensamiento de la época, aunque
no en su vida social. Hasta pensadores que han perdido
su fe religiosa, como Comte, Renan y Matthew Arnold,
han seguido reconociendo la necesidad sociolégica de tal
relacidn.

Tampoco hay ninguna razén necesaria que impida la
posibilidad de una sintesis entre una civilizacién cienti-
fica mundial y una religién trascendente y universal. Por
el contrario, hay una afinidad natural entre el ideal cien-
tifico de la organizacién y racionalizacién del mundo ma-
terial por la inteligencia humana, y el ideal religioso de
ordenacién de la vida humana segin fines espirituales y
mediante una ley superior que tiene su fuente en la Razén
Divina.

Es casi un accidente histérico el hecho de que el hombre
haya logrado dominar su ambiente material por medio de
la ciencia al mismo tiempo que abandona el principio de
orden espiritual, de modo que los nuevos poderes del
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hombre se han convertidg en sier
la adquisicién econémica y de su

La recuperacién del control mor
espiritual han llegado a ser condicio
la supervivencia humana, Pero ellas
por un cambio profundo en el esp
moderna. Esto no significa una nuey
cultura; pero si un movimiento de reintegracién espiritual
que puede restaurar la relacign vital entre religién 'y cul-

tura que ha existido en todo tiempo y nivel del desarrollg
humano.

vos de sus tendencias a
Pasién politica.

al y el retorno al orden
nes indispensables para
sélo pueden alcanzarse
iritu de la civilizacign
a religién ni una nueva
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